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सम्पादकोय 
केनेषितं पतति प्रेषितं मनः, केन प्राणः प्रथमः प्रेति युक्तः । 
केनेषितां वाचमिमां वदन्ति, चक्षुः श्रोत्रं क उ देवो युनक्ति ॥ 
| -(केन उप. 1.1) 
दर्शन जीव, जगत्‌, प्रकृति एवं आत्मा या ब्रह्म (परमसत्ता) एवं समस्त 
ब्रह्माण्ड के रहस्यों को उद्घाटित करता हे। समस्त आध्यात्मिक एवं आधिभोतिक 
चिन्तन दर्शन के ही विषय हें। मन, आत्मा-परमात्मा, जड- चेतन, शरीर , इन्द्रिय, मोक्ष , 
जीवन-ध्येय, जगत्‌ कौ सृष्टि जेसे विषयों में जिज्ञासा ओर उसकी पूर्तिं भी दर्शन ही 
कराता हे। प्राणिमात्र में आत्मतत्व का दर्शन, जड- तत्वों मे भी परमसत्ता का भाव, 
समस्त जगत्‌ में एक नियन्ता का विश्वास, मानव मे परस्पर बन्धुता, प्राणियों के प्रति 
दया, प्राकृतिक संसाधनों कौ सरक्षा का भाव जागृत कर उसे इहलोक एवं परलोक को 
साधने की प्रेरणा देता हे। 
दर्शनशास्त्र के श्रवणाध्ययन-मनन से व्यक्ति में आध्यात्मिक ज्ञानवृद्धि के 
साथ ही उसके चरित्रनिर्माण मे सुगमता, वाणी में विनम्रता, व्यवहार में सरलता ओर 
विचारों में शुचिता आती है। दर्शन का अध्ययन व्यक्ति को पवित्र, निर्मल एवं 
संवेदनशील बनाकर उसे सुसंस्कृत, सम्पन्न ओर आदर्श ॒व्यक्तित्व के रूप में 
प्रतिष्ठापित कर उसकं जीवन को सार्थकता प्रदान करने मे सहायक सिद्ध होता हे) 
अखिल भारतीय दर्शन परिषद्‌ के 54वे अधिवेशन के अवसर पर 
संस्कृतविभाग द्वारा प्रकाशित “स्मारिका! भारतीय विद्या एवं दर्शन के मनीषियों के 
समक्ष प्रस्तुत करते हुए सन्तोष का अनुभव हो रहा हे। ' स्मारिका' का प्रकाशन 
अत्यल्प समय में किया गया हे। अत्यन्त सीमित कालावधि में जिन विद्वानों के लेख 
प्राप्त हो सके , उन्हें यथावत्‌ प्रकाशित कर दिया गया हे। कुक मुद्रण कौ अशुद्धियाँ भी 
रह गई होगी , एतदर्थ सम्पादक क्षमाप्राथीं हे। 


र्मी क 
प्रो. रमणिका जलाली 
(सम्पादिका) 


92 १ : 
प्रो. केदारनाथ शर्मा 
( प्रमुख सम्पादक) 





(11४५।५६।71 # 0? 4 1४/४/01 
4 ॥11॥(1 - 180 006 (1१५01) 
ग10165 : 2435268, 2450014 (0) 


2454390, 2434339 (२) 
8» : +91-191-2459383 


2-7118॥ : ४३ _ 581111@}101711811.८०ा 
०२०7८७50 \/^९२।।।५ 5411५ 
}/166-/180106॥0/ 








मुञ्चे इस ब्रात का अत्यन्त कर्ष एवं सन्तोष डे कि संस्व्ूत विभाग 
द्वारा अखिल भारतीय दर्शन परिषद्‌ क 5 4र्वे अधिवेशन क उद्घाटन के 
अवसर पर संस्कृत, संस्कृति एवं दर्शनपरक “स्मारिका प्रकाशित हो रही 
दै । 

सर्वधर्मसमभाव, विश्वबन्धुत्व, प्रकृतिप्रेम, उदात्तभावना, प्राणिमात्र क 
प्रति करुणा जैसे भार्वो के प्रचार प्रसार र्म भारतीय सांस्व्तिक मूल्य, 


दर्शन एवं साहित्य अवश्य दही सहायक होगे । 


स्मारिका कै प्रकाशनार्थं संस्कृतविभाग के वर्तमान अध्यक्ष 
प्रो0 केदार नाथ शर्मा एवं उनके उत्साही सहयोगिगण साधुवाद के पात्र 


है । 


एतदर्थ इन्हें हार्दिक शुभकामनाएं । 


क्न साल्यीः 
प्रो. वरुण साहनी) 
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अखिल भारतीय दर््णन-परिषद 
( सश्िप्त परिचय) 
एसः पी दृवे 


भारतीय पुनर्जागरण आर हमार राष्टि आन्दालन मं दश कौ स्वतंत्रता, अस्मिता आर 
सांस्कृतिक वचोध को प्रधानता दी गयी। उनमें भारतीय भाप्राओं. विशेपकरर हिन्दी, के विकास 
का मुद्दा प्रमुख था। अपनी भापा मं मालिक चिंतन को वदावा देने क्र उदेर्य स॒ 1954 मं 
' अखिल भारतीय दर्शन-परिपद्‌' का प्रारंभ हुआ। साहित्य क अतिरिक्त किसी अन्य विधा या 
विन्ञान के भ्षेत्र मं हिन्दी, या किसी अन्य भारतीय भाषा का माध्यम वनानवाली य्ह अप्रतिम 
संस्था हे। परिपद्‌ का जन्म एक प्रकार ख !दाशशनिक' पत्रिका स हुञा ह। यदि 'दारशनिक' 
पत्रिका को प्रकृति मान लिया जाय तो पुरुप क घटक कौ भूमिका का निर्वाह फरीदकोट 
(पंजाव) के एक हाई स्कल मं हिन्दी क अध्यापक श्री यशदव शल्य (जन्मः 26-6-1928) 
ने किया। परिपद्‌ कौ पत्रिका "दानिक! का प्रवशांक अक्तृवर. 195 मं प्रकाशित हुआ। च्री 
शल्य इसक प्रवंध सम्पादक थ आर डो रामनाथ कोल, प्राः संगमलाल पाण्डय एवं श्री अजुन 
चावे काश्यप इसक सम्पादक-मण्डल मं थ। इयका मुद्रण अमृत इलेकट्िल प्रेस. फिरोजपुर मं 
हआ। दानिक त्रेमासिक पत्रिका का नियमित आर व्यवस्थित प्रकाशन (वर्प 1, अंक 1) 
जनवरी 1955 से प्रारंभ हआ। इसका संपादन णल्य जीने प्रव॑ध-संपादक के रूप मं त्रेमासिक 
दार्निक शी्पक से किया। इसका मुद्रण होशियारपुर (पंजाव) के विश्वश्वरानन्द वेदिक शोध 
संस्थान प्रेस, साघु आश्रम स हया प्रथम वर्प कर द्वितीय अंक स पत्रिका का वतमान शीर्पक 
दार्णनिक त्रैमासिक प्रारभ हो गया। तव से अव तक (वपं 197] का छाड्कर) इसी शीर्षक 
से परिषद्‌ क्रा यह मुखपत्र नियमित ढंग से प्रकाशित हा रहा ह। इसमं मुख्यतया परिषद्‌ क 
अधिवशनों मे प्रस्त॒त आलेख प्रकाशित होत हें। परन्तु आमंत्रित लेख भी इसमं समुचित स्थान 
पात हं। 

परिषद्‌ प्रथम अधिवेशन अक्तूवर, 1955 मे प्रयाग विश्वविद्यालय मं आयोजित होना था, 
परंतु वह वहीं फरवरी, 1956 मं संपन हो पाया। इस अधिवेशन क सभापति प्रा अनुकूलचन्द्र 
मुखर्जी (1890-1968) ने समकालीन भारतीय दर्शन को अपने अध्यक्षौीय भापण का कन्द्र विन्दु 
चनाते हए यह प्रतिपादित किया कि समकालीन भारतीय दर्णन क सम्यक्‌ विकास के लिए 











। स्मारिका 


इसमे परंपरागत पंडितो का सहयोग आवश्यक है)। इस अधिवेशन का उदघाटन प्रयाग के 
परसिद्ध भाषा-शास्त्री डोः बावूराम सक्सेना ने किया था तथा व्यवस्था मे प्रमुख योगदान प्रो 
संगमलाल पाण्डेय डाः धर्मेन गोयल तथा अर्जुन चौबे काश्यप का था। इसमें बाहर से पधारे 


प्रतिनिधियों मेँ जबलपुर के ड" शिवनारायणलाल श्रीवास्तव तथा जमलनैर के श्री श्रीराम 
माधव चिंगले के नाम उल्लेखनीय है! 


परिषद्‌ का द्वितीय अधिवेशन वेष्णव शोध संस्थान 
(1897-1977) कौ अध्यक्षता मँ हुआ जिसमे कुछ लोग बिहार सं आये थे। प्रो" धरेन्द्र मोहन 
दत्त इसके सभापति चुने गये थे। उनकी अनुपस्थिति मं प्रो आत्रेय (काशी हिन्दू विश्वविद्यालय) 
ने "दार्शनिक विचार' पर अपना वक्तव्य प्रस्तुत किया। संस्थान के निदेशक तथा चैतन्य-मतावलंबी 
भ कनं महाराज (जन्मः 1901, ढाका, पूर्व नाम श्री नरेद्र नाथ मुकजी) ने अधिवेशन को 
अपने आशीर्वाद से सफल बनाया। 


, वृन्दावन मे डो" भीखनलाल आत्रेय 


परिषद्‌ का रजत-जयंती अधिवेशनं (1980) भगवान्‌ स्वामिनारायण 
के उपलक्ष्य में आयोजित हजा। अहमदाबाद स्थित बोचासणवासी श्री अक्षरपुरुषोत्तम संस्था 


लोगों द्वारा स्तुत भ्रामक आलोचनाओं का विवेचन 
ओर खण्डन किया इस अवसर पर रू०- 


| | 200-00 के अनुदान से बोचासणवासी अक्षर 
पुरुषोत्तम श्री स्वामिनारायण सेश्वर वेदान्त व्याख्यानमाला प्रारभ क्रो गड जिसका प्रथम व्याख्यान 
ड पाण्डेय ब्रहयश्वर विद्याथीं (रची ) नै दिया था। इसी अधिवेशनं 


भी आग्रह हुआ कि परिषद्‌ का स्वर्ण-जयंती अधिवेशन यहीं आयोजित 
2004 मं अधिवेशन वहां पुनः आयोजित हआ। 


परिषद्‌ का पंजीयन 23 अगस्त 1956 को लखनऊ में स्टोंक 
नै किया। इसका पंजीयन क्रमांक हेः 1194 , 17304 / 211 


परिषद्‌ को प्रारंभिक दिनों मैं प्रणा तथा सहयोग देने वालों नै 
सुप्रसिद्ध साहित्यकार ^ तत्कालीन साहित्य अकादमी के श्री ॥ नि र 
राजनयिक मनीषी डः सपूरणानन्द के नाम उल्लेखनीय हं। परिषद्‌ प्रारंभ से ही जनाधार एवं 
राष्ट्रभाषा मं न चिंतन के उत्कर्ष को नहत्वपूर्णं मानती रही है तथा शासकीय या 
अर्धशासकौय आलंबनों को अनावश्यक महत्व नही दिया गया। यह `एकं प्रमुख कारण है 
जिससे परिषद्‌ के सभी सदस्य इस अपना मानते है। 

परिषद्‌ को लोकप्रिय बनाने मेँ डोः 
पद पर कार्य करते हए ड" आत्रेय ने 


कपनीज के संयुक्त-पंजीयक 
^ 19561 


८१ प्रकाश आत्रेय का बा योगदान रहा है। मंत्री 
स्स अनेक कठिनाइयो से उबारा। उनके आत्मीय 
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स्वभाव के कारण दरशनेतर क्षेत्र के लोग भी परिषद के आजीवन सदस्य वने। नये आजीवन-सदस्य 
बनाने मे नालंदा से डोः अविनाश कुमार श्रीवास्तव तथा रची से डोः (श्रीमती) राजकुमारी 
सिन्हा के योगदान उल्लेखनीय हं। 


परिषद्‌ के वार्षिक अधिवेशनं में कभी-कभी विदेशी विद्वान्‌ भी पधारते है। विश्वभारती 
अधिवेशन में ईस्ट्न विश्वविद्यालय, चेन्कालडी, श्रीलंका के डो पी" व्ही रामकृष्णन्‌ की 
उपस्थिति उल्लेखनीय है। 


परिषद्‌ के विभिन्न अधिवेशन महानगरों से लेकर ग्रामीण अचलो तक में हुए हे, 
दिल्ली एव लालगंज (रायबरेली) इसके उदाहरण हैँ! इसके उद्घाटन-सत्रों मे प्रधान- मत्री । 
केन्द्रीय मत्री, राज्यपाल तथा मुख्यमंत्री उपस्थित होकर आशीर्वाद दिये है। धर्मशाला अधिवेशन 
(2002) के उद्घाटन-सत्र मेँ तिब्बत की निर्वासित सरकार के प्रधानमंत्री डो. एसः रिन्पोचे 
पधार थे। उदयपुर; (1960), हजारीबाग (2000) तथा धर्मशाला के अधिवेशनं मे केन्द्रीय 
मत्री, पचमदौ (जबलपुर), वाराणसी (1997) तथा हरिद्रा (2008) के अधिवेशनों मे राज्यपाल 
तथा उदयपुर (1960) ओर वाराणसी (1961) के अधिवेशनं मे मुख्यमंत्री उपस्थित रहे। 


भारत सरकार के शिक्षा-मंत्री डोः के एल श्रीमाली ने उदयपुर अधिवेशन में दार्शनिक 
वृत्ति को महत्ता ओर उस दुष्ट द्वारा जीवन की समस्याओं के विवेचन का आवाहन किया। 
राजस्थान के मुख्यमंत्री श्री मोहनलाल सुखाडिया ने ' आधुनिक समाज एवं संस्कृति को दर्शनशास्त्र 
को देन' पर अपना व्याख्यान केन्ित किया। काशी विद्यापीठ द्वारा आयोजित परिषद्‌ के सातवें 
अधिवेशन (1961) मे स्वागताध्यक्ष के रूप मँ उत्तर प्रदेश के मुख्य- मंत्री डो" सम्पूर्णानन्द 
नै अपने उद्बोधन मेँ आधुनिक संदर्भ मे एक नव्यतर-न्याय की आवश्यकता बताई। 


परिषद्‌ के हजारीबाग अधिवेशन (2000) का उद्घारन केन्द्रीय वित्तमत्री माननीय 
यशवत सिन्हा ने किया। श्री सिन्हा ने अपने भाषण मे मैक्स वेबर की आपत्ति (हिन्द समाज 
मोक्ष-मूलक ठै अतः भौतिकी एवं तकनीकी के क्ष्रों मे विकास नहीं कर सका ) के संदर्भ 
मे हिन्दू-आचार की दार्शनिक विवेचना कौ आवश्यकता बताते हुए नैतिकता एवं अर्थशास्त्र मे 
सबध को महत्वपूर्ण माना। इसी प्रकार धर्मशाला अधिवेशनं (2002) का उदघाटन केन्द्रीय 
खादयमत्री श्री शांताकमार ने किया। आपने साहित्य ओर दर्शन के संबधों कौ अपने व्याख्यान 
म विस्तृत चर्चा की तथा जीवन मे दर्शन को उतारने कौ आवश्यकता प्रतिपादित कौी। 
परिषद्‌ के दसवें अधिवेशन (जयपुर, 1964) का उद्घाटन राजस्थान के राज्यपाल 
महामहिम डोः सम्पूर्णानन्द जी ने किया था। रानी दुर्गावती विः विः जबलपुर द्वारा पचमदी मे 
1994 मे आयोजित अधिवेशनं का उद्घाटन मध्य-प्रदेश (एवं बिहार) के राज्यपाल महामहिम 
मोहम्मद्‌ शफी करेशी ने किया। संपूर्णानन्द संस्कृत वि० वि, वाराणसी द्वारा आयोजित परिषद्‌ 
के 4] वें अधिवेशन का उद्घाटन राजस्थान के राज्यपाल महामहिम बलिराम भगत ने किया 


4 स्मारिका 
अपन अभिभापण मं आपने वेचारिक सदिष्णुता कौ परपरा के साथ ही व्यावहारिक सहनशीलता 
को आवश्यक वताया तथा अध्यात्म आर विज्ञान के समन्वय का आह्वान किया। हरिद्रार 
अधिवेशन में पूर्वाचल के राज्यपाल महामहिम ध्री वी एल. जोशी ने गीता के अनुसार आत्मा 
का स्वरूप निरूपित किया। | 


परिपद्‌ के अधिवशनों के उदघाटन-सत्र तो प्रायः 
अधिवेशनं के समापन-सत्र भी स्मरणीय रह 
सदस्यां कौ उपस्थिति आशातीत रही इलाहावाद्‌ 
अधिवेशन आद्योपान्त रोक्षाणिक गतिविधियों 


सवदा आकर्षक रहे हैँ। परन्तु कठ 
६। लालगज (रायवरेली) के समापन-सत्र मे 
^ का 51वा अधिवेशन तथा हरिद्रा का 5 3वां 
धरा सर सम्पन रह। 


परिपद्‌ के सत्रों को पवित्र किया है 
महाराज, शिवानन्द आश्रम, ऋषिकेश (1989) के प्रमख 
स्वामी चिदानन्द , स्वामिनारायण, जहमदावाद्‌ (1980) के पूज्य प्रमुख स्वामी जी हिना 
आध्यात्सिक शोध 4.५ प्रशिक्षण संस्थान , लानावला (2003) के प्रमख गुरुजी ( पर्वनाम श्री इन्द्र 
कमार्‌ साहनी) ग अपन आश्रमं मे परिपद्‌ के अधिवेशनो का आयोजन किया। नरसिंह 
पाटाधार्वर महत रामचद्रदास ने जवलपुर्‌ अधिवरन (1980) के समय अतिधियों का सम्मान 


किया । श्रीनगर (गदवाल) अधरिवशन (2003 ) का उदघाटन तथा समापन, दानो ही स्वामीट्य 
> वारा हृए। उद्घाटनकर्ता थे शिवानन्द आश्रम कर स्वामी ज जावन्मुव्तानन्द जी 6 समापन-समाराह 


श्री माधवाश्रम जी महाराज। 
1 ८ व उपस्थिति का यह पहला अवसर था। नान्दड्‌ 
ध. .. (1 0 समय गुरु र शिवाचायं जी का वरद हस्त रहा। यह अधिवेशन 
७.0. 7 सनस पर आयीजित र “तिः सचखण्ड गुरुदरारा, नान्देड्‌ द्वारा 

चि ४" सस अभधिवेशन की एक ओर्‌ विशेषता 
ग्रह धा {ति परिपद्‌ , राचां अधिवेशान (1975) त अध्यक्ष ओर नान्देड से ज न सुरन्द्र 
सदाशिव ठ्‌ वारलिंग र त र < कालोनी ॥ 19. ज र. ५८ 
| वारलिगे के नाम पर वमर कालोनी स्थित अधिवेशन-स्थल (वर वारिं 
नगर" रखा गया था। „काम सुरन वासति 
सन्‌ 1957 सखे ही परिषद्‌ द्वार कटं महत्वपूर्ण 
जिनमें कू मौलिक ग्रन्थ ह , कृष्ट ३ 


अः १ प्रकाशित किये गये, 
[३ क ैः ह । ह त॒ थरा 
निम्नानुसार हेः- छ 


भकलन-संपादन। इनकी सूची 
वोद्ध दर्शन ओर उसका विकास, परी. 
वोद्ध विज्ञानवाद, पी टी राजू (रू°-7.00) 


अनु भववाद, यशदेव शल्य (सं) 


री. 
“ रच्‌ (मूल्यः रू०-5.00) 


| ¢) 0 0) , २८० ] 8 ॥ () () 
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दाशनिक विश्लंपण, यशदव शल्य, 196) (रू०-25.00) 
समकालीन भारतीय दशन, के० सच्चिदानन्द मूतिं (सं). र०-25.00 
भारतीय मनाविज्ञान, नारायण शास्त्री द्राविण (सं), 1963. रू०- 20.00 


तत्व तथा समाजदरशन ( डायोजीन्जञ के लेखों का हिन्दी अनुवाद, यूनेस्को, पेरिस के 
सहयाग स) || 


खण्ड, (सः दयाकृष्ण, गोविन्द चन्द्र॒ पाण्ड इत्यादि). मूल्य प्रति खण्ड : र०- ¡0.00 
समकालीन दानिक समस्याए. यरशदेवर शल्य (सं), रू०-25. (00 
विषय ओर आत्म, यशदेव शल्य 1972, (₹<ू<--25.00) 


रत्नकातिं विरचित अपोहसिद्धि ८ अनुवाद एव व्याख्या), 1971, गोविन्दचन्द्र॒ पाण्डेय 
(रू<- 7.00) 


धर्मकौर्तिं विरचित न्यायविन्दु (अनुवाद, व्याख्या), 1972. गौ विन्दचन्द्र पाण्डय 
(रू०- 10.00) 


भारतीय दार्शनिक चितन, खण्ड. | पृष्ठ ख. 332, वपं- 2000 विजयश्री (सं). रू 
450.00 | 


भारतीय दाशनिक चितन, द्वितीय खण्ड ' 2004 पृष्ठ सख्या 343, मूल्य रू० 550.00 
संपादनः डो" डी. आर. भण्डार एव श्री ज्योतिस्वरूप दुवे 


भारतीय दार्शनिक चितन, तृतीय खण्ड ( दार््ानिक त्रैमासिक के विभिन अंकों क 
चख चयनित आलेखों. का संग्रह १, 2007, पृष्ठ संख्या 339, मूल्य रू 650.00 
तपादन: डो रमेश चन्द्र सिन्हा एवं डँ. ज्योतिस्वरूप दुवे 


सेश्वर वेदान्त सपादकः डो. निति दुब, 2006, पृष्ठ संख्या: 288 मूल्यः 
रू° 300.00 


टीपः उपरोक्त ग्रन्थों की अप्लच्छताः न्यू भारतीय बुक कापरिशन, 5824, न्यू चन्द्रावल 
(निकट शिव मन्दिर) जवाहर नगर. दिल्लौ- 110007, फोन-23851294, 65195809 


पलानात्मक दर्शन (स्वामी चवानन्द तुलनात्मक दरशन व्याख्यानं का संग्रह), सम्पादकः 
डः कालीचरण पाण्डेय, 2005 , पृष्ठ सख्या 280, मृल्य : 350.00 


भारतीय मनोविज्ञान (नवीन संवर्धितं संस्करण), संपादकः प्रो, नारायण शास्त्री द्रविड 


स्मारिका 
(एवं डो" राजेश कमार चोरसिया), 20017, पृष्ठ संख्याः 235, मूल्य रू. 350.00 


तुलनात्मक धर्म-दर्शन (परमहंस योगानन्द तुलनात्मक धर्म-दर्शन व्याख्यानो का संग्रह), 
सं: प्रोः श्रीप्रकाश दुबे तथा डः अविनाश श्रीवास्तव, 2008, मूल्य : <» 350.00 


स्वातत्रयोत्तर दार्शनिक प्रकरण, प्रधान संपादकः डो° सुरेद्धर सिंह नेगी, संपादकः ढो 
अम्विकादत्त शर्मा 


खण्ड-1: समेकित दार्शनिक विमर्शं, 2005, पृष्ट संख्या 627, मूल्य: ₹ू.-800.00 
खण्ड-2: समेकित अद्रेत विमर्श, 2005, पृष्ठ संख्या 544. मूल्यः ₹<°700.00 


खण्ड-3: भारतीय दन कं 50 वर्ष, (प्रधान संपादकः प्रो. एस.पी. दुबे, सम्पादकः डो 
अभ्बिकादत्त शर्मा), 2006, पृष्ठ संख्या 426, मूल्यः रू 600.00 


गाधी दछन मँ नारी स्वतत्रता, फोजिया परवीन विश्वविद्यालय प्रकाष्टन, सागर , 2009, 
पृष्ठसंख्या 214, मूल्यः > 300.00 


दार्शनिक चितन-सुजन ग्रथमाला-1, प्रो. नारायण शास्त्री द्रविड, भारतीय दशन की 
मूलगामी समस्याये, विश्वविद्यालय प्रकाशन, सागर ' 2009, पृष्ठ संख्या 457, मूल्यः रू° 
650.00 | 


दीपः उपरोक्त ग्रन्थों कौ उपलब्धताः विश्वविद्यालय प्रकाशन, 247, जवाहरगंज वाड, 
सागर-470002 (मो. 09302376704. 09303282494) 

अखिल भारतीय दर्शन-परिषद्‌ः एक परिचय (सचित्र), अनुपलब्ध, 2004 

प्रस्तुतिः प्रो. एस.पी. दुबे, पृष्ठ संख्या; । 98, मूल्यः रू. 50.00 

४ । कु का प्रधान-संपादक परिषद्‌ के उपाध्यक्ष के स्तर का पदाधिकारी 
ध इसके क 4 ५ अक परिषद्‌ करे किसी अन्य पदाधिकारी दार भी संपादित किये गये। 
द" डौ" आरः भण्डारी, डो वेत सिंह, प्रो छाया राय तथा टो. दीनानाथ शुक्ल द्वारा 
संपादित अंक इस श्रेणी में अते है, 


परिषद्‌ का मोनोग्राम जबलपुर अधिवेशनं 


५ रने गे | 9 8 मे न 
भारत के प्रानचित्र के साथ परिषद्‌ न स्थापना-वष 80 में निर्धारित किया ग्या, जिखम 
(10.32) को ' अध्यात्म विद्या 


| का उल्लेख करने के साथ ही श्रीमद्भगवद्गीता 
¡ विद्यानाम्‌" सूचितं को अंकित किया गया। 
परिषद्‌ के अधिवेशनों मे यह ध्यान 


न | . 
को भी इससे जोडा जाय। परिणामस्वरूपं ला गया कि हिन्दी से इतर भाषा-भाषी दर्शनशास्त्र 


तमिलनाड (प्रो, टी. एम. पी. महादेवन्‌), आंध्र (प्रो 
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के एस" मूर्ति), महाराष्ट (प्रो एसः एसः बारलिंगे), गुजरात (पः दलसुख भाई मालवणिया). 
उडीसा (प्रो गोरांगचरण नायक) ओर बंगाल (प्रो संतोषचन्द्र सेनगुप्त) के विद्वानों को इसके 
अधिवेशनं के सभापति का गौरवपूर्णं पद्‌ दिया गया। परिषद्‌ का राष्ट्रीय स्वरूप इस बात से 
भी स्पष्ट होता हे कि इसके वार्षिक अधिवेशन जम्मू-कश्मीर से कन्याकुमारी तक ओर अरव 
सागर (गुजरात) से बंगाल कौ खाड़ी (शांति निकेतन) तक के विस्तृत भूभाग में संपन्न हुए 
ह्‌ । 


सभापतियां के अध्यक्षीय भाषणों को संकलित कर प्रकाशित करने कौ योजना क 
अतर्गत दिसंबर, 2000 मे ' भारतीय दार्शनिक चितन ' (प्रथम खण्ड) मे वीस अध्यक्षीय भाषणों 
को परिषद्‌ नै न्यू भारतीय विद्या प्रकाशन, दिल्ली के सहयोग से प्रकाशित किया। इसका 
संपादन प्रो विजयश्री (जन्मः 30-3-1949, स्वर्गवासः 12-2-2004) ने किया था। रोष 
उपलब्ध भाषणों का संकलन द्वितीय खण्ड के रूप मे 2004 में तथा तृतीय खण्ड का 2007 
मे प्रकाशित हो गया हे। 


परिषद्‌ ने प्रारंभ से ही वार्षिक अधिवेशनों के अतिरिक्त भी अनेक शैक्षणिक कार्यक्रमों 
को आयोजित किया हे। जयपुर में कुछ संगोष्ठियों के आयोजन हए। उदाहरणार्थ, मार्च 1967 
म आयोजित परिसंवाद, जिसमें ' अनिर्वचनीयता तथा वाच्य एवं अवाच्य" पर परिसंवाद हुआ। 
इसमे डोः गोविन्द चन्द्र॒ पाण्डे तथा डोः दयाकृष्ण ने अनिर्वचनीयता पर चर्चा कीः ' वाच्य ओर 
अवाच्य' पर शल्य जी तथा श्री दिनेश चन्द्र माथुर ने मत व्यक्त किये तथा डो" ए. पम्पापति 
राव एवं श्रो यशदेव शल्य ' विरगेन्सटाइन, रहस्यवाद तथा अवाच्य' पर टिप्पणी किये। भारतीय 
दार्शनिक महासभा के स्वर्ण-जयंती अधिवेशन (1975-76 ) के अवसर पर आयोजित विश्व 
दर्शन-सम्मेलन, दिल्ली में श्री यशदेव शल्य परिषद्‌ का प्रतिनिधित्व किये तथा आत्म ओर 
अनात्म विषयक अपना महत्वपूर्णं आलेख प्रस्तुत किये। संत ज्ञानेश्वर कौ सप्त-शताब्दि 
संजीवनी-समाधि के अवसर पर महाराष्ट तकनीक संस्थान, पुणे में आयोजित जागतिक 
दर्शन-सम्मेलन मे 30 नवंबर, 1996 को परिषद्‌ ने ज्ञानदेव के चिंतन पर एक राष्ट्रिय संगोष्ठी 
का आयोजन तथा प्रो सुरेन्द्र सदाशिव बारलिंगे का सम्मान किया। इस संगोष्ठी मे लगभग 20 
लोगों ने भाग लिया। इसके अतिरिक्त दिनांक 4 से 9 अगस्त, 1997 तक परमार्थं निकेतन | 
ऋषिकेश में आयोजित नवमं अतराष्टरिय वेदान्त-सम्मेलन में भी परिषद्‌ ने सहयोग दिया 
भारतीय दार्शनिक महासभा के कौस्तुभ जयंती के अवसर पर आयोजित विश्व दर्शन सम्मेलन 
(नई दिल्ली) मे परिषद्‌ ने क्‌न्दक्‌न्द भारती परिसर मे 31 दिसंबर, 2000 को ! भारतीय दर्शन 
के 75 वर्ष" विषयं पर राष्ट्रिय संगोष्ठी को आयोजन तथा कतिपय विहानों का सम्मान भी 
किया। जबलपुर मे 2001 मे परिषद्‌ के दो अधिवेशनेतर कार्यक्रम आयोजित किये गये। 31 
अगस्त को 'समाज मे नैतिक मूल्यों कौ अवधारणा' विषय पर एक संगोष्ठी आयोजित हई। 
नः, 20 से 22 दिसंबर तक ' भारतीय दर्शन के पचास वर्षं - हिन्दी एवं सहयोगी भाषाओं 


४ | - स्मारिका 


करे माध्यम से" विपय पर एक अंतरराष्टिय संगाष्टा जाव्राजत ई जिसमे भारतीय दार्शनिक 
` अनुसंधान-परिषद्‌, दिल्ली तथा यूनेस्का ((ि9(0) त ना आर्थिक सहयाग किया। इस 
संगोष्ठी मे जाफना (श्रीलंका) करे डोः ज्ञानकुमारन्‌ तथा कालम्बा के डाः व्टा रामकृष्णान्‌ क 
अतिरिक्त देश के अनक विद्धानां न शाध-पत्रा का वाचन किया। 


परिषद्‌ आज विश्व स्तर पर दशनशास्त्र क अतयाष्टर्य सगटन फिस्प (7८५€141101) 01 
[11011019] 0८1९1८5 0 717111050[01४) स नववर, 1५०५३ स सवद्ध ह । इसकत पचवापर्क, 
अतर्यप्टिय अधिवेशनं मे परिपद्‌ की भागीदारी होती हे। फिस्प का सदस्य होने कर कारण टी 
परिपद्‌ कों युनेस्को की दर्शन एवं मानवीय अध्ययनों कौ अतर्ष्ट्िय परिपद्‌ (लाता णाप) 
(011116}| {07 [1111080]1\* 214 [1"111101115116 ५{{10५1८5) न उपराक्त अतरगाष्टय सगाष्टां क लिए 
1800 अमरीकी डालर का सहयाग दिया धा। 


| परिषद्‌ के वार्पिक अधिवेशनों मं प्रायः चार या पोच विभागों के अंतर्गत शोध- पत्रां का 
वाचन होता है। वर्तमान में पांच विभागों के अंतर्गत शोध-पत्रों का वाचन होता हं, यथा - 
(1) तकं एवं ज्ञानमीमांसा, (2) तत््वमीमांसा, (3) धममीमांसा एवं (4) नीति दशन एत 
(5) समाज-दर्शन। अधिवेशन के समय दो या तीन संगोष्टियों का आयोजन होता हं, जिनम 
एक विपय शास्त्रीय तथा दूसरा लोकप्रिय होता ह। स्थानीय आवश्यकता के अनुसार भा 
कभी-कभी संगोष्ठी के विपय तथा संख्या का निर्धारण किया जाता हे। | 


परिषद्‌ के अधिवेशन दो से रपरा दिनों तक के होते हे। परन्तु अधिकांश अधिवेशन 
त्रिदिवसीय होते हे। आगन्तुको के आवास-भाजनादि कौ व्यवस्था अधिवशन के उदुघ्राटन- दिवस 
को पूर्व-संध्या से की जाती ह। 


चूकि परिपद्‌ का काट स्थायी कायालय नहा ट ओर इसके वार्पिक अथिवशन दश क्र 
विभिन भागों मेँ आयोजित होते है एवं इसकी कार्यकारिणी के पदाधिकारियों का चुनाव प्रति 
तीसरे वर्षं होता रहता है अतः व्यवस्था की दृष्टि से कछ कटिनाइयां भी आती है। हाल ह! 
मं यह निर्णय किया गया कि परिषद्‌ का स्थायी कार्यालय जवलपुर्‌ में स्थापित किया 
इस दिशा में कृ प्रगति हई ह। दाशतिक त्रमासिक क लगभग सभी अंकों का संग्रह किया 
जा चुका ह। परिषद्‌ क द्वारा प्रकाशित सभी ग्रन्थ भी यहां उपलब्ध हे। 


भारत कौ योगदा सत्संग समिति, रची (ञ्यारण्ड) द्वारा परिषद्‌ के सची अधिवेशन 
(1975) के वाद 1978 में रू 10.000-00 क अनुदान से परमहंस योगानन्द तुलनात्मक 
वर्म दर्शन व्याख्यानमाला का उपक्रम किया गया। इस व्याख्यानमाला का प्रथम भाषण ऋषिकश 
अधिवेशन (1979) में काशी हिन्दू विश्वविद्यालय के डो. रमाकान्त त्रिपाठी ने दिया। इस 
व्याख्यानमाला के सभी उपलब्धं व्याख्यानो का संग्रह तुलानात्मक धर्म-दर्शन नाम से दिसम्बर, 
2007 मे प्रकाशित हो रहा हे। योगदा समिति द्वारा हाल ही में इस राशि मं ₹<ू.25000.00 
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की वृद्धि की गईं हे। 


ऋषिकेश अधिवेशन (1979) में अमेरिका से पधारे स्वामी प्रणवानन्द सरस्वती ने 
तुलनात्मक दर्शन पर एक व्याख्यान-माला प्रारंभ करने के लिए. परिषद्‌ को र०-11 000-00 
की राशि प्रदान की। तदनुसार रजत-जंयती अधिवेशन के अवसर पर श्री यशदेव शल्य ने 
इसके अंतर्गत प्रथम व्याख्यान दिया। इसके उपलब्ध व्याख्यान भी परिषद्‌ द्वारा प्रकाशित किये 
गये है। 2007 मे स्वामी प्रणवानन्द जी ने एक लाख रूपये देकर व्याख्यानमाला कौ राशि मं 
प्रशंसनीय वृद्धि कौ हे। 


होशियारपुर (पंजाब) के मानवता-मदिर ने ठो ईश्वर चंद्र शर्मा (बाद मे मानवदयाल 
जी) की प्ररेणा से संत फकीरचंद मानवता व्याख्यान-माला के लिए वार्षिक सहयोग देना शुरू 
किया कुछ वर्षो (1983-89) तक यह कार्यक्रम चला, परन्तु समन्वय के अभाव मे इसे बद 
करना पडा। 


देवात्मा-व्याख्यान-माला मोगा (पंजाब) के देवसमाज को ओर से तथा दिल्ली विश्वविद्यालय 
के प्रो सत्यवान परशुराम कनल (1911-98) कौ प्रेरणा से (° 10.000-00 के अनुदान 
से) 1987 में प्रारंभ की गई, जिसके अंतर्गत यथार्थवादी चिंतन पर व्याख्यान आयोजित होते 


हे। देवात्मा (पूर्वनाम श्री शिवनारायण अग्निहोत्री, 1850-1922) आधुनिक भारतीय दर्शन के 
महत्वपूर्ण यथार्थवादी विचारक रहे हेँ। 


रायपुर अधिवेशन (1995) मेँ डोः अरुण कुमार मुकजीं कौ प्रेरणा से तुलनात्मक धर्म 
अकादमी, भारत (^८ववला# ग (गाश 9५८ [र्‌10101, 1172, < 011.818-700091) की ओर 
से, जिसके वे निदेशक हे, एक व्याख्यान-माला प्रारंभ की गयी। प्रारम्भ मे यहाँ से प्रायः 
तीन-तीन वर्षो के लिए मानदेय राशि परिषद्‌ को उपलब्ध करायी जाती रही हे। अब रू- 
50.000.00 के अनुदान के व्याख्यान हेतु स्थाई व्यवस्था हो गई हे। 


1980 में जबलपुर अधिवेशन के समय स्वामी प्रणवानन्द सरस्वती (पूर्वनाम श्री शारदा 
प्रसाद शुक्ल, जन्मः 1फरवरी, 1930, छतरपुर, मध्य प्रदेश) ने ₹°-70 000-00 (सत्तर 
हजार) कौ राशि परिषद्‌ को प्रदान कौ, राष्ट्रीय स्तर पर हिन्दी पर हिन्दी मे लिखित दर्शन-विषयक 
किसी पुस्तक पर पुरस्कार देने हेतु। इस राशि के व्याज से ₹०-5 000-00 प्रति वर्षं॒॑स्वामी 
प्रणवानन्द दर्शन-पुरस्कार के विजेता को प्रदान किया जाता रहा है। 2006 में स्वामीजी ने 
रूपये एक लाख प्रदन कर पुरस्कार-राशि में वृद्धि कौ हे। साहित्याचार्य टोः पन्नालाल जेन 
स्मृति युवा-चिंतक पुरस्कार परिषद्‌ के सागर अधिवेशन (2001) के अवसर पर प्रारभ हुआ, 
जिसके लिए डो" राजेश जेन (सागर) ने परिषद्‌ को रू-11.000-00 कौ राशि प्रदान कौ। 
इसके अंतर्गत 35 वर्षं से कम आयु के व्यक्ति के आलेख पर पुरस्कार प्रदान किया जाता 


हे। 
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सची से ड. (श्रोमती) स्वर्णलता विद्यार्थी ने अगस्त, 2002 मेँ अपने पति (स्व) ५ 
पी" बी* विद्याथी (1928-9) के नाम पर दर्शन के किसी ग्रन्थ के लेखक को पुरस्कः। 
करने के लिए र. 10.000-00 वार्षिक सहयोग का प्रस्ताव किया। इसके अंतर्गत तीन वष 
ड पी" बी" विद्यार्थी -स्मृति पुरस्कार दिया गया। 2001 में यह जबलपुर के दर्शनशास् के 
उपाचार्य डा दीनानाथ शुक्ल को उनकी पुस्तक भारतीय दर्शन मे भ्रम पर दिया गवा। 200 
मे यह पुरस्कार वाराणसी के डोः आनन्द मिश्र को उनकौ पुस्तक सवित्प्रकाशवाद पर दिया 
गया। 2006 का यह पुरस्कार नालंदा के डा" राजेनद्र प्रसाद शर्मा को उनकौ पुस्तक सत्यक)! 


जाबाल का जीवन-दर्शन पर दिया गया। कुछ कारणों से यह कार्यक्रम अपेक्षित दंग से नहीं 
चल पा रहा है। 


श्री खचेदूसिंह नागर पुरस्कार दर्शन विषय पर किसी पुस्तक पर प्रतिवर्षं रू 5 000-00 
(पाँच हजार) का पुरस्कार प्रदान करने के लिए. नोएडा के युवा दार्शनिक एवं शोधच्छात्र श्री 
विजेन्द्र सिंह भाटी ने परिषद्‌ को राशि प्रदान कौ है। श्री खचेडूसिंह नागर (25-1-1919 : 
3-2-1997) की शिक्षा तथा समाज-सेवा में उनकौ विशेष रुचि रही। सत्यान्वेषण तथा मानवीय 
मूल्यो के विकास हेतु यह पुरस्कार 2004 से प्रारंभ किया गया हे। 


श्री भाटी ने स्वामी दयानन्द के नाम पर एक निबन्ध-प्रतियोगिता के लिए भी कछ 
राशि उपलब्ध कराई है, जिससे रू-500.00 का पुरस्कार विजेता को प्रदान किया जा रहा हे। 


इलाहाबाद विश्वविद्यालय के दर्शन के पूर्व-छात्र डोः अशोक कमार पाण्डेय ने अपने 
गुरु के नाम पर जनवरी 2003 में प्रो संगमलाल पाण्डेय स्मृति ` व्याख्यान-माला हेतु रू 
11000-00 की राशि परिषद्‌ को प्रदान कौ। इसके अतिर्गत “प्रो संगमलाल पाण्डेय के 
व्यवितत्व, कृतित्व एवं दर्शन'' पर अधिवेशन के समय व्याख्यान आयोजित विनये जा रहे हे 
2003मे रू. 25000.00 के अनुदान से वल्लभ वेदान्त व्याख्यानमाला का प्रारम्भ हुआ। 2006 
मे रूपये 25 000.00 के अनुदान से हिमगिरि आध्यात्मिक संस्थान व्याख्यानमाला प्रारम्भ क 


गडई। 


आज परिषद्‌ को आर्थिक दृष्टि से सर्वाधिक सहयोग भारतीय दार्शनिक अनुसंधान 
परिषद (तथा (0प्राल] 0 ए1108ा५8 रि८्डल्वा०॥ 9 , नईं दिल्ली, प्रदान करती है जिसकी 
स्थापना केन्द्र शासन ने शिक्षा विभाग के अतर्गत 1981 मे कौ थी, यद्यपि इसका उपक्रम 
1976-77 में ही हो चुका था। व्यक्तिगत रूप से आर्थिक सहयोग देनेवालों मे भारत के मूल 
नागरिक, ओर अब अधिकांशतः दक्षिण अमेरिका में अनेकों योग-केन्द्र के निदेशक स्वामी 
प्रणवानन्द सरस्वती है। परिषद्‌ को आर्थिक सहयोग दने वाले लोगों में डो" (क्‌) गिरिजा 
व्यास, डो" रेवती रमण पाण्डेय (2.4.1942-27.7.2004), डो सजीवन प्रसाद्‌, श्री अजय 
तिवारी तथा ठा० सुरेन्द्र बहादुर सिंह के नाम उल्लेखनीय हे 


अखिल भारतीय दर्शन- परिषद्‌ 11 
स्थापना- वर्ष के अनुसार परिषद्‌ के पांच दिवसीय स्वर्ण-जंयती अधिवेशन का शुभारम्भ 
दिनांक 24 नवम्बर 2004 को श्री बोचासणवासी श्री अक्षर पुरुषोत्तम स्वामिनारायण संस्था, 
शाहीवबाग, अहमदाबाद के आतिथेय एवं पूज्य प्रमुख स्वामी के पावन-सान्तिध्य मे प्रमुख स्वामी 
प्रक्षागृह में हआ। विश्ववंदनीय प्रमुख स्वामी, शतायु महामहोपाध्याय केशवराम काशीराम शास्त्री 
एवं अधिवेशन के प्रमुख अध्यक्ष डो डी एनः द्विवेदी द्वारा दीप-प्रज्जवलन कर अधिवेशन 
का उद्घाटन किया गया । इस अवसर पर परिषद्‌ के इलाहाबाद में फरवरी, 1956 में 
आयोजित प्रथम अधिवेशन के प्रत्यक्षदर्शी प्रो. एस. के सेठ ने अपने सस्मरण सुनाया 


ट्स अवसर पर प्रकाशित कू ग्रन्थों का विमोचन भी हृआ। प्रो. एस. आर. व्यास ने 
श्री ज्योतीन्द्र एम" दवे द्वारा सम्पादित सुवर्णं रेखा (अधिवेशन में प्रस्तुत आलेखों कौ संक्षेपिका) 
का विमोचन किया। डो डी आरः भण्डारी द्वारा सम्पादित भारतीय दार्शनिक चिन्तन-खण्ड दो 
(अध्यक्षीय भाषणों का संग्रह) का विमोचन प्रोः एसः पी दुबे ने किया। प्रो एसः पी दुबे 
की प्रस्त॒ति अखिल भारतीय दर्न-परिषद्‌ - एक परिचय का विमोचन ङो रामजी सिंह ने 
किया। श्री कालीचरण पाण्डेय द्वारा सम्पादित तुलनात्मक दर्शन (स्वामी प्रणवानन्द तुलनात्मक 
दर्शन व्याख्यानमाला के व्याख्यानों का संकलन) का विमोचन प्रो एस के सेठ ने किया। 
डा अम्बिकादत्त शर्मा द्वारा सम्पादित स्वातत्रयोत्तर दार्शनिक प्रकरण के दो खण्डों का विमोचन 


श्री के. का. शास्त्री ने किया। साधु आनन्दस्वरूपदास दवारा सम्पादित श्रीस्वामिनारायण दर्शन - 
एक चिन्तन का विमोचन प. पू. प्रमुख स्वामी ने किया। 


„` ९ 


तत्पश्चात्‌ स्वामी प्रणवानन्द दर्शन- पुरस्कार (2004) ङो रामजी सिंह (भागलपुर) को 
उनकौ पुस्तक भारतीय चिंतन ओर संस्कृति पर डो के° का० शास्त्री द्वारा दिया गया। श्री 
खचेद्‌ सिंह नागर स्मृति पुरस्कार ङोः इन्दु परमार (रांची) को उनकौ पुस्तक शकर एव 
रामानुज वेदान्त के महावाक्यों का समीक्षात्सक अध्ययन पर डो श्यामराव द्वारा प्रदान किया 
गया। डो" संजय शुक्ल (इलाहाबाद) को महंत लक्ष्मीनारायण दास स्मृति स्वर्ण-जयंती निबंध 
प्रतियोगिता (वरिष्ठ वर्ग) मेँ उनके आलेख भारतीय दर्शन का भावी स्वरूप पर र<“-5000 
का पुरस्कार डो डी एन° द्विवेदी द्वारा प्रदान किया गया। 


इस अवसर पर विद्यावाचस्पति पद्मभूषण पं केशवराम काशीराम शास्त्री (1905-26007) 


को लगभग 20 हजार रूपये कौ लागत से निर्मित सुवर्ण-रजत अमृत कलश आपको प्रदान 
किया। 


अधिवेशन के प्रमुख सभापति डो देवतीनन्दन द्विवेदी ने अपना अध्यक्षीय उद्बोधन 
प्रस्तुत किया, जिसमें चेतना की भौतिकवादी व्याख्याओं कौ बृहद्‌ समीक्षा कौ गई हे। 


उद्घाटन समारोह के अंत में परिषद्‌ के अध्यक्ष प्रो एस पी" दुबे द्वारा भव्य सभागार 
मे उपस्थित सभी के प्रति धन्यवाद ज्ञापन किया गया। 
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परिषद का स्वर्ण-जयंती के अवसर पर रायपुर के श्री 4 
हतु रू°- 1 ] 000.00 का 


लक्ष्मीनारायण दास के नाम पर लो लेख-प्रतियोगिताओं कर आयोजन 
राशि उपलब्ध करायी। 

प्रसिद्ध जर्मन दार्शनिक इमेन्युअल कराण्ट कर गोलाकवास का द्विशताव्दी कार्यक्रम क 
अंतर्गत परिपद्‌ क अहमदाबाद अधिवशन मं एक विशेष संगोष्ठी आयोजित की गयी। 

प्रथम दिन ही अपराह्न मे भारतीय दर्शन के पचास वर्षं विपय पर एक विशप 
परिचर्चा का आयोजन किया गया। संगोष्ठी करे समन्वयक डो° अम्यिकादत्त र्मा की प्रस्तावना 
के पश्चात्‌ प्रोः सिद्धेश्वर भट्ट, डः रामजी सिंह. प्रोः एसः पी दुवे तथा ङ" रजनीश कमार 
शुक्ल ने इसमें भाग लिया तथा प्रो सभाजीत मिश्र एवं ° ( श्रीमती) सोनल अमीन न 
रिप्पणी को। 

चुकि यह वर्षं स्वामिनारायण सेश्वर वदान्त व्याख्यानमाला का रजत जयंती वर्प रहा हं 
इसलिए इस विषय पर अधिवेशन के दूसरे दिन- 25 नवम्बर को पूरे दिन व्याख्यान हाते र 
जिसमे ग्यारह विद्वानों ने भाग लिया। 

महत लक्ष्मीनारायण दास स्मृति स्वर्ण-जयंती निवध प्रतियोगिता (कनिष्ठ वर्ग), जिसका 
विषय थाः भारतीय दर्शन में ईश्वर की अवधारणा, मं आठ पुरस्कार निम्नलिखित व्यक्तियां 
को परिपद्‌ कौ सामान्य सभा मं 


दिनांक 27 नवम्बर को दिया गयाः 

1. श्री विशाल भारद्वाज (अमृतसर) 2. श्री रणधीर कमार सिंह (सुपौल) 

3, डो, राजेश्वर प्रसाद यादव (लखनऊ) 4. श्री मुकेश प्रसाद चौरसिया (खगडिया) 
5. क्‌° दीपाली जलोन्हा (जबलपुर) 6. कूः श्वेता ओञ्ञा (जबलपुर) 

7. कू रीता मिश्रा (इन्दर) 8. क मीना मिश्रा (भोपाल) 


स्वामी दयानन्द निवंघ-प्रतियोगिता (विपय-स्वामी दयानन्द का व्यवितत्व एवं कृतित्व) 
पुरस्कार कः प्रतिभा त्रिपाठी (वाराणसी) को दिया गया। 

साहित्याचार्य डां पननालाल जेन स्मृति युवा-चिंतक पुरस्कार (आलेख का विषय - जैन 

दशन तथा अहिंसा कौ अवधारणा) श्री अनिल कुमार तिवारी (कानपुर) को प्रदान किया गया। 


 समापन-समारोह मं काण्ट के निर्वाण की द्विशताब्दी आयाजन के अवसर पर परिषद्‌ 
के निम्नलिखित तीन सदस्यों को उनकी पुस्तकों पर परिपद्‌-स्वर्णजयंती पुरस्कार दिये गयेः 


अखिल भारतीय दशन-परिषद्‌ ] 3 


1. टो रजनीश कमार शुक्ल (वाराणसी) - काण्ट का सोदर्यश्यास्त्र, 
2. ठो संजय कुमार शुक्ल (इलाहावाद्‌) - ५८4/1(^+ ((/८।५1 ८८47 २८101//7८0#7 


3. डोः अशोक कमार पाण्डय (इलाहावाद)- .1+८८॥५ ¢# २८।८१0१7८/11/1.- „1 77८1(1197.4 (१ 
(२८८८५0१7 ८१7८ 147८4 677 (५८१7/ 14 
(2/17/८0+(9/2/1) 
परिपद्‌ के इस अधिवशन मंदो नये निवध-पुरस्कारों कौ घोपणा कौ गयी। न्यू 
भारतीय बुक कारपोरिशन. दिल्ली कौ आर म प्रायोजित श्रीमती कमला देवी जेन स्मृति 
पुरस्कार अधिवशन मं प्रस्तुत सर्वश्रप्ठ आलख पर (₹“-5 000.00) दिया जायेगा। परिपद्‌ के 
आगामी अधिवशन से इसकर प्रत्येक विभाग मं 35 वपं से कम आयु क लेखक द्वारा प्रस्तुत 
श्रेष्ट आलंख पर प्राः रमश चद्र सिना (पटना) द्वारा प्रायोजित रू०-1 000.00 का ईड 
विजयश्री स्मृति युवा पुरस्कार प्रदान किया जायगा। 


परिपद्‌ क अधिवशनां क आयाजन-क्रम सं इसका पंच-दिवसीय स्वर्ण-जयंती (50वां) 
अधिवशन लानावला (पणे) मं 2सं 6 जनवरी. 2006 तक अंतर्राष्टिय रूप मं आयोजित होना 
धा। कुछ कारणों स॒ इस जबलपुर मं आयाजित किया गया जिसका उदघाटन 25 फरवरी 
2006 को प्रातः 10 वज विश्वविद्यालय क प कुजीलाल दुवे सभागार मं हुआ। इसके मुख्य 
अतिथि दिल्ली स पधार प्रबन्धन विशेपन्न श्री प्रमाद वत्रा जी थ। अधिवेशन क प्रमुख अध्यक्ष 
प्राः सभाजीत मिश्र (गोरखपुर) ने अपन अध्यक्षीय उद्योधन 'अट्रत वदान्त में द्रत का स्वरूप 
एवं उसका निरास' का अविकल रूप स वाचन किया। 


परिपद्‌ कौ पत्रिका ' दार्शनिक त्रेमासिक” के सम्पादक डो. रजनीश कमार शक्ल क 
अभक परिश्रम से तयार परिपद्‌ की ववसार्हट का भी इस अवसर पर लोकार्पण किया गया। 
अव इस साइट पर पत्रिका सं लकर अधिवेशन के आयोजन तक छाटी-वडी समस्त जानकारियों 
का समावश होगा। इच्छुक व्यक्ति 2/4)2.010.111 पर लोग्ओंन कर परिषद्‌ की जानकारियां प्राप्त 
कर सकत ह। 

परिषद्‌ न दिल्ली म 15 सं 18 दिसंवर, 2006 तक होने वाली अंतरिम विश्व-दर्शन 
काग्रेस क आयोजन मे भारतीय दार्शणतिक-महासभा को सहयोग दिया तथा 16 दिसम्बर क्रो 
सायं 5 स 7 वजे तक मानव एक्य (1111141 [] 1111\' 1 [तावा (वताता) विषय पर एकः 
विशेष सत्र आयोजित किया। दिल्ली विश्वविद्यालय एवं डो* एसः पी° दुवे क संयोजन मं डा. 
लक्ष्मी निधि शर्मा, डाः लक्ष्मी निधि शर्मा, डाः हदय नारायण मिश्र, समणी ड चैतन्य प्रा 
डा डी° आरः भण्डारी के साथ ही पांच विदेशी वक्ताओं, यथा - प्राः संगाकू माये 
(जापान), ली सिलांग (चीन), विल्हम एस्लर (जर्मनी), जीसस मास्टेरिन (स्पेन) तथा डेनियल 








14 स्मारिका 


रावेह (इसराइल) ने व्याख्यान दिये तथा अनेक श्रोतागण चर्चा में भाग लिये। 
परिषद्‌ का 51वां अधिवेशन इलाहाबाद विश्वविद्यालय द्वारा 2007 के प्रारम्भ (2 
5 जनवरी) मे आयोजित हुआ। इसके प्रमुख अध्यक्ष थे गुरुकुल कांगड़ी वि वि दष्डिर ~` 
सेवानिवृत्त आचार्य डाः जयेदव वेदालंकार। इस अधिवेशन मेँ स्वामी प्रणवानन्द दर्शन पुरस्क* 
डोः सिद्धेश्वर भट्ट को उनके ग्रन्थ मानव क सेवा मे विश्व के प्रमुख धर्म पर दिया 6 
डो पी बी विद्यार्थी स्मृति पुरस्कार डो" राजेन्द्र प्रसाद शर्मा (नालन्दा) को पुस्त 
सत्यकाम जाबाल का जीवन-दर्शन पर त॑था श्री केः एस नागर स्मृति पुरस्कार डी" ई!" व 
वबंदिष्टे (इन्दौर) को उनके ग्रथ ?1111050011८9| ऽला१-५०1015 पर दिया गया। आलेख 
मे साहित्याचार्य डो" पनालाल जैन स्मृति युवा चिंतक पुरस्कार वाराणसी के श्री भूपेन्द्र शुक 
को जेन परम्परा मेँ पर्यावरण पर तथा स्वामी दयानन्द पुरस्कार कानपुर के श्री अनिल तिवारी 
को आर्य समाज ओर नारी-शिक्षा पर दिया गया। 


परिषद्‌ का ऽ2वां अधिवेशन महात्मा गांधी काशी विद्यापीठ, वाराणसी के तत्त्वा्वना' ॥ 
21 से 23 दिसम्बर, 2007 तक आयोजित किया गया था। इस अधिवेशन का उदन 
विश्वविद्यालय के कुलपति डी" सुरेद्र सिंह कुशवाहा ने किया एवं दर्शन कौ उपादेयता 
अपने उद्बोधन में रेखांकित किया। अधिवेशन के दूसरे दिन सारनाथ स्थित केन्द्रीय 
शोध संस्थान मेँ दो संगोष्ठियां सम्पन हई 


तिन्बती 


विश्वात्मानन्द सरस्वती 
होना था 
तथा निरस्त 


परिषद्‌ का एक अंतरिम अधिवेशन जुलाई-अगस्त 2008 मेँ स्वामी ठ 
शिक्षण संस्थान, ज्ञान-गंगा आश्रम, शिवकाशी, सुन्दरबनी (राजौरी), जम्मू मे 
परन्तु अमरनाथ देवस्थान भूमि विवाद के कारण उत्पन अशांति से इसे स्थागित 
करना पडा। 

8 से 10 


परिषद्‌ का 53वां अधिवेशन गुरुकुल कांगड़ी विश्वविद्यालय, हरिरा 
। उत्साह से 


नम्बर 2008 तक सम्पन हुआ। दर्शन-विभागाध्यक्ष डः उमराव सिंह निष्ठ के 
यह अधिवेशन अत्यन्त सफल माना गया। इसके उदघाटन के अवसर पर राज्यपाल के 
अतिरिक्त उत्तराखण्ड विधानसभा के अध्यक्ष श्री हरवंश कपूर तथा शिक्षा मत्री श्री मदन 
काशिकं उपस्थित थे। जगद्गुरु शंकराचार्य स्वामी राजराजेश्वराश्रम महाराज जी ने इस अवसरः 
पर अपना आशोर्वचन प्रदान किया। अधिवेशन के सभापति की आसन्दी से डोः सजीवन 
प्रसाद नै ““तुलनात्मक दर्शन की समस्यायं'' विषय पर अपना अध्यक्षीय व्याख्यान प्रस्तुत 
किया। अधिवेशन के समापन समारोह मे गुरुकुल कागडी के परिद्रष्टा पदूमश्री देवे त्रिगुणा 
तथा उत्तराखण्ड के स्वास्थ्य मंत्री डोः रमेश पोखरियाल 'निशंक' ने अधिवेशन के सफलता 
कं लिए कलपत्ति डोः स्वतंत्र कुमार को साधुवाद्‌ दिया। परिषद्‌ के अनेक प्रतिभागियों ने 
बद्रीनाथ कौ यात्रा भी की। इस अवसर पर भारतीय दार्शनिक अनुसंधान परिषद्‌ के सदस्य 


अखिल भारतीय दर्शन-परिषद्‌ 


सचिव प्रो गोदावरीश मिश्र की उपस्थिति उल्लेखनीय रही। 


इस बीच परिषद्‌ को तीन व्याख्यानमालाओं के लिए अनुदान प्राप्त हुए. यथा- (1) 
डो" रमाशंकर श्रीवास्तव तुलनात्मक धर्म विज्ञान व्याख्यान, (2) स्व° चम्पादेवी- स्व° मुल्तानमलजी 
तातेड, जसोल (राजस्थान) स्मृति व्याख्यान, (3) महर्षिं दयानन्द ॒व्याख्यान। वर्ष 2009 में 
अहमदाबाद के प्रो सी° वीः रावल ने परिषद्‌ को र 30.000.00 का अनुदान दिया जिससे 


'' वेद्य श्री गणपतराम जानी (पोलरपुर वाला) गुजरात'' शीर्षक से तीन पुरस्कार प्रदान किये 
जार्येगे। 


विर्व दार्शनिक सम्मेलन के 22वें अधिवेशन में जो सिल (दक्षिण कोरिया) में 30 
जुलाई से 5 अगस्त, 2008 तक आयोजित हुआ, में परिषद्‌ कौ ओर से तथा जेन विश्व 
भारती, लाडनूं (राजस्थान) के सोजन्य से डो एस. पी. दुबे ने भाग लिया! 


परिषद्‌ ने कुक शोध-प्रब॑धों के प्रकाशन का कार्य प्रारम्भ किया हे। जिसमें डो" फोजिया 
परवीन का शोध-प्रबंध प्रकाशित हो गया है। डोः सोहनराज तातेड का शोध-प्रकाशनाधीन है। 
परिषद्‌ ने दार्शनिक चिंतन-सृजन ग्रन्थमाला का प्रारंभ किया है जिसमें विद्वानों के आलेखों के 
एकल-संकलन प्रकाशित होगे। ग्रनथमाला के प्रथम पुष्पके रूप में प्रो नारायण शास्त्री द्राविड 
के कुक आलेख ‹* भारतीय दर्शन के मूलगामी समस्या '* शीर्षक से प्रकाशित हो गया हे। प्रो 
धर्मेन्द्र गोयल के आलेख द्वितीय पुष्प के रूप में प्रकाशनाधीन हे। 


परिषद्‌ का वर्तमान्‌ (54वां) अधिवेशन जम्मू विश्वविद्यालय के संस्कृत विभाग द्वारा 
आयोजित किया जा रहा दहे। संस्कृत विभागाध्यक्ष, प्रो केदारनाथ शर्मा के अत्यन्त उत्साह से 
यह अधिवेशन सम्पनन हो रहा है। जम्मू मेँ परिषद्‌ का यह दूसरा अधिवेशन हे। इसके पूर्व 
परिषद्‌ का 2त7वां अधिवेशन यहां 13 से 15 अक्टूबर 1981 में आयोजित हआ था। अधि 
वेशन के मुख्य कार्यक्रम अभिनव थियेटर में सम्पन हुए थे तथा डौः (श्रीमती) तृप्ता 
रायजादा इसकी स्वागत-मत्री थीं। स्मारिका प्रायः सभी अधिवेशनों के आयोजक प्रकाशित करते 
है। वर्तमान अधिवेशन की स्मारिका के संपादक प्रो केदारनाथ शर्मा, अध्यक्ष, संस्कृतविभाग 
एवं उनके समस्त खहयोगियों का परिषद्‌ कौ ओर से साधुवाद। 
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आचार्य शंकर का अदधत दर््न ओर स्वामी विवेकानन्द 


डो. एस.पी. दुबे 

अध्यक्ष, अखिल भारतीय दर्शन-परिषद्‌, 

जबलपुर (म.प्र) 

आचार्य शंकर तथा स्वामी विवेकानन्द दोनों ही भारत के ही नहीं, वरन्‌ विश्व के महान्‌ 
विचारकों की कोटि मेँ आते है। भारतीय चिंतन-परम्परा को सशक्त ढंग से आगे बढाने मेँ दोना 
का अनुपम योगदान रहा है ओर दोनों ने परवत्ती चिंतन को दूर कर प्रभावित किया हे। दोनां 
ब्रह्मचारी, यायावर, दिग्विजयी तथा अल्प-जीवी रहे, दोनों ने अद्वैत का प्रतिपादन ओर प्रचार-प्रसार 
किया। यहां हम दोनों के चिंतन को संक्षेप में प्रस्तुत करेगे तथा पार्येगे कि विवेकानन्द शंकर से 
बहुत प्रभावित थे तथा शांकर-वेदान्त को आधुनिक काल में लोकप्रिय बनाने मे महती भूमिका का 
निर्वहन किये हें। हम यह भी देखेंगे कि कुछ भेद होने के बावजूद दोनों मे बहुत समानताये हं। 
जेसा कि प्रायः सभी विचारकों का चिंतन अपनी परंपरा तथा देश-काल कौ उपज होता हे, 

परेतु व्यक्ति-विशेष की मेधा के कारण यह निखर कर कालजयी तथा बहुजन-हिताय हो जाता ठे, 
शंकर ओर विवेकानन्द के संदर्भ में भी यह तथ्य लागू होता है। एक अत्यंत समृद्ध वैदिक परम्परा 
उन्हं उत्तराधिकार में प्राप्त थी। इसे उन्होने आत्मसात्‌ किया था। सातवीं ओर आठवीं शताब्दी के 
भारत कौ पृष्ठभूमि में यदि हम शंकर (ई. 788-820) परम्परानुसार आचार्य का जन्म वेशाख 
शुक्ल पंचमी युधिष्ठिर संवत्‌ 2631, कल्यब्द्‌ 2593, ई.पू. 509 को हआ था।) को देखें तो स्पष्ट 
होता हे कि उस समय के आध्यात्मिक, बैद्धिक एवं सांस्कृतिक परिवेश के अनुरूप होते हुए भी 
उनकी रचनायें कालजयी हो गई। वह युग शास्त्रीय ओर प्रारंभिक मध्ययुग के बीच का 
संक्रमण-काल था, बोद्ध-परम्परा का अवसान हो रहा था तथा पौराणिक धर्म-दर्शन का प्रभाव बदं 
रहा था। भक्ति एवं तत्र, तर्क एवं कर्मकाण्ड का समानान्तर विकास हो रहा था। शंकर नै 
प्रवृत्ति-धर्म, सगुण ओर निर्गुण ब्रह्म, भक्त्यानुसारी कर्म ओर ज्ञान, तर्क एवं अनुभूति तथा व्यवहार 
ओर परमार्थ इन सबको समन्वित एवं समाहित कर एक एसे दर्शन को स्थापित की जो परवती युगं 
मे भी विकसित होता रहा है। उन्होने वेदान्त-सूत्र तथा उपनिषदों को आधार बनाकर अद्वैत कौ 
स्थापना कौ एवं गोडपाद को केनद्रस्थ कर वेदान्त एवं बोद्ध परम्पराओं का समन्वय किया। साथ 
ही साथ मीमांसा के कर्मकाण्ड तथा सांख्य के प्रकृति-परिणामवाद का खण्डन कर ज्ञानमार्ग से 
ब्रह्ात्मक्य-बोध कौ आवश्यकता के साथ सच्चिदानन्द को परम तत्व के रूप मेँ निरूपित किया। 
उन्होने यह भी स्वीकार किया कि ज्ञान-प्राप्ति के लिए किसी सामाजिक अर्हता कौ आवश्यकता 
नहीं होती, निम्न जाति के लोग भी, जो वेदाध्ययन. के लिए अपात्र माने गये हें, स्मृति-ग्रन्थोँ के 
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आधार पर अध्यात्म का अनुसरण कर मोक्ष प्राप्त कर सकते हे। मनीषा-प्चकम्‌ मे तो वे एक 
कदम ओर आगे बदढकर कहते हैँ कि प्रपंचो के बीच दुद्‌ प्रज्ञावान, चाहे वह चाण्डाल हो अथवा 
द्विज, मेरा गुरु हे। 

मध्य-युग मेँ धर्म एवं दर्शन का पूरे भारत में (तथा यूरोप मे भी) घनिष्ट संबंध रहा। 
आचार्य शंकर प्रसिद्ध धर्म-सुधारक एवं प्रखर दार्शनिक दोनों ही थे। उन्होने अपनी अटैतवादी 
अवधारणाओं को तर्क से पुष्ट किया। इसी आधार पर द्विविध सत्ता को मानकर जगत्‌ को माया 
भी निरूपित किया। उन्होने नैतिक आचार का भी विधान किया। पारिभाषिक रूप से दर्शन-शास्त्र 
मे आनेवाली तीनों विधाओं - तत्त्वशास्त्र, ज्ञानमीमांसा तथा नीतिशास्त्र- के आधार पर अटत का 
उन्होने व्यवस्थित विवेचन किया। जड-तत्व कौ विवेचना (अन्नमय कोश) से लेकर आनन्दमय 
ब्रह्म तक का पथ-प्रदर्शन किया। आरुणि उद्दालक के सृष्टि-विज्ञान ( छान्दोग्य उप्‌. 6/3), सांख्य 
के विकास-क्रम से लेकर याज्ञवल्क्य ओर गोडपाद के चिंतन को शंकर ने आत्मसात्‌ किया। न्याय 
तथा मीमांसा की तर्क-पद्धति, योग-दर्शन की साधना-पद्धति ओर योगाचार के विज्ञान की 
अवधारणा का भी समायोजन उनके दर्शन में मिलता हेै। 

शंकर के दर्शन का अत्यंत संक्षेप मे निर्वचन है : ब्रह्म सत्य हे, जगत्‌ मिथ्या है ओर जीव 
ब्रह्म ही हे, अन्य नहीं। इनके अनुसार आत्मा कभी विषय नहीं हो सकता ओर सत्‌ का अपलाप 
संभव नहीं। लोक-व्यवहार में नैसर्गिक परन्तु अनर्थ-हेतुक अध्यास के नाश तथा आत्मैकत्व का 
प्रतिपादन सभी वेदान्त (उपनिषद्‌) करते हें, यह प्रदर्शित करना ही उनकी शारीरिक-मीमांसा का 
लक्ष्य है। वेदान्त के अध्ययन अथवा अद्रैत-तत्व के बोध हेतु कुक विशेष करणीय नहीं है। परन्तु 
साधन- चतुष्टय इसके लिए उपयोगी है। वेदान्त-वाक्यों के पुष्पों को गुफित कर अद्वैत की वे 
स्थापना करते हे। महावाक्यों कौ अद्वैतपरक व्याख्या में वे तर्कपूर्वक लक्षणा का उपयोग करते हैँ 
तथा अविद्या-निवृत्ति से मोक्ष हो जाता हे, यह प्रतिपादित करते हे। श्रृति-विहित कर्म- श्रवण, मनन 
ओर निदिध्यासन- आत्म-बोध हेतु आवश्यक हैँ यह उन्हे स्वीकार्य है। 


शंकर कौ ्ञानमीमांसा यथार्थ-परक हे। इसी कारण वे बौद्ध- विज्ञानवाद का खण्डन करते 
हें। उनके अनुसार ज्ञान वस्तुत॑त्र है, ब्रह््लान भी। परन्तु इसका अवसान अनुभूति में होता है, जहां 
त्रिपुरी-विलय हो जाता है। 


1. जाग्रत्स्वप्नसुषुप्तिषु स्फुटतरा या संविदुज्जुभते 

या ब्रह्मादिपिपीलिकान्ततनुषु प्रोता जगत्साक्षिणी। 

सैवाहं न च दृश्यवस्त्विति दृढप्रज्ञापि यस्यास्ति चे 

च्वाण्डालोऽस्तु स तु द्विजोऽस्तु गुरुरित्येषा मनीषा मम।। - शंकर, म.पः ।।1॥ 
2. ब्रह्मसत्यं जगन्मिथ्या जीवो ब्रह्मैव नापरः, 

अनेन वेद्यं सच्छास्त्रमिति वेदानतडिडिमः।। -शंकर, ब्रह्मज्ञानावलीमाला, 20 


3. प०€ ऽ.2., "प््ााला€प्रा1८§ 10 (€ $घ्तगो18 ता ऽद्षा1<वाव८वा-४३', 111 (2९15 ८८८११८ क,5401/८4/-4, €. 0%/ 
52185 प्एादा1811811 810 28118118611419/2, 001. 0111013, ९५५ 06171, 1989; 00 104-15. 





34 स्मारिका 

आचार्यं शंकर का ब्रह्मसूत्र- भाष्य उपलब्ध भाप्यों मं सर्वाधिक प्राचीन हे। बादरायण के 
सूत्रों पर शंकर-पूर्वं क भाप्यों का उल्लेखमात्र मिलता हे. यथा- वोधायन (ईसवी प्रथम शताब्दी ) , 
उपवपं एवं भर्तृप्रपंच क ग्रन्थ। शारीरिक-भाप्य मे कुष्ट वात तो एेसी अवश्य ह जिसके कारण यट 
शताब्दियों से प्रभावी रूप से वरण्य हे। वेदान्त के परवर्ती आचार्यौ , सुरेश्वर ८ वार्तिक) , पद्‌मपादं 
( पचपादिका) , वाचस्पति ( भामती), सर्वल्लात्म ( सक्षप शारीरक) , प्रकाशात्म ( विवरण). अमलानन्द 
( कल्पतरु) तथा मधुसूदन सरस्वती ( सक्षेप शारीरिक व्याख्या) जस अनक आचार्यो न सृत्र-भाप्य 
क चिंतन को आगे वद्धाने मं योगदान किया। 

शंकर का युग भारतीय इतिहास क स्वर्ण-युग (गुप्त-वंश) क वाद का तथा दक्षिणम 
पल्लव तथा चोल साप्राज्यों के प्रभाव का समय था। इस समय उत्तर तथा दक्षिण की संस्कृतियों 
का समन्वय हो रहा था। संस्कृत को विद्वानों कौ भापा क रूपमे सारे भारत में मान्यता धी। यह 
दश॒ कौ सांस्कृतिक एकता का आधार वनी। आचार्य ने इस पृष्ठभूमि में अपने ब्रह्मवाद का 
प्रतिपादन किया 

यहां यह उल्लेखनीय है कि आचार्य का दर्शन उत्तर भारत मे 11 वीं शताब्दी मं संभवतया 
अधिक प्रचलित नहीं था। अल्‌ वरूनी (ई. 1030 के लगभग)! के लेखन मे वदान्त या शंकर 
का उल्लख नहीं हे। संन्यासी गोड का उल्लेख आचार्य के परम गुरु गोडपाद का संकेतक अवश्य 
हों सकता हे। ठेसा लगता हे कि सत्रहवीं शताब्दी तक अद्रेत वेदान्त एक दार्शनिक संप्रदाय के रूप 
मे अवश्य माना जाता रहा, जेसा कि वृत्ति-टीका की परंपराओं से स्पष्ट हे, परंतु जन-मानस मं 
अधिक प्रचलित नहीं रहा। 

अग्रजं के भारत आने पर न्याय तथा वेदान्त कौ आर आकर्पण बदा। यूरोप मं उस समय 
तक एवं प्रत्ययवादी चिंतन प्रभावी हो रह थे। उन दिनों वंगाल के प्रायः हर वड़े कस्वे मं न्याय 
दर्शन के पंडित मिलते थे तथा पाटशाला्ये सलभ हो गई धीं वर्कले (1685-17530), काण्ट 
(1724- 1804), फिक्टे (1762-1814), हगल (1770-1831 ), शापनहावर (1788 - 1860) 
जेसे विचारकों के आदर्शवादी चिंतन सत्ता के साथ धे। ¡ °वीं शताब्दी के प्रारंभ मे शासको को एक 
एस दर्शन की आवश्यकता महसूस हुई जो एक नये समाज के विकास में योगदान द्‌ सके, अर्थात्‌ 
समानता ओर स्वतंत्रता की अवधारणाओं को पुष्ट कर सक। वदान्त इस दृष्टि से उन्हं उपयोगी 
प्रतीत हआ। तत्कालीन भारतीय विचारकों ने भी इससे सहमति व्यक्त कौ। राजा राम माहन राय 
ने मोटे तोर पर रामानुज के विशिष्टद्रत को तथा विवेकानन्द के गुरु रामकृष्ण परमहस ने अद्रत 
को महत्वपूर्णं माना। 

रामकृष्ण परमहंस को आचार्य शंकर तथा स्वामी विवेकानन्द के वीच सर्वाधिक महत्वपूर्ण 
कटी माना जा सकता हे। ठाकुर अद्वैत वेदान्त ओर शाक्त-भक्ति दोनाँ ही परंपराओं के पोषक तथा 
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न्य 
1.4) 


समन्वयक्र रह। उनका मत धाकिमों काली कौ कृपा सं जीव अपने मूल स्वरूप (आत्मा) एवं 
व्रह्यरूपता करो प्राप्त हाता ह। 

उपनिव्रशव्रादी शासकां क विरुद्ध अप्रत्यक्ष रूप्र स विरोध व्यक्त करते हए परमहस ने 
सभी धर्मो की समानता का उद्ूघोप किया। इसका आधार उन्टाने शंकर के अदेत-चिंतन को बनाया। 
उनक अनसार सभी धर्म मलतः सत्य हं तथा ईरुवर-प्राप्ति के विभिन्न साधन हे। यह धारणा 
विदेशी शासको की प्रसारवादी आस्था को च॒नाती दने क साथ-साथ भारत क अंदर के विभिन्न 
धरार्मिक संप्रदायां क्‌ वीच विराधी मान्यता की धार कम करती ह। उनकी मान्यता रही कि यदि 
ईश्वर सर्व-व्यापी ह ता सभी मन॒प्यां का उसका दर्शन अवश्य हागा। विभिन्न संप्रदाय एक ही 
गंतव्य के सापान ट. ग॑तव्यता परब्रह्म ह। परव्रह्म इश्वर रूप से माया क द्वारा जगत्‌ की सृष्टि 
करता ह, परंतु व्ह माया स वद्ध नदीं हाता, जस विप्र स्वयं विप स प्रभावित नहीं होता हे।। 

परमटस क्र जीवन क्रो विवकानन्द सभी जातियों के वदां की जीवत टीका मानते थ। 

उन्नीसवीं शताब्दी क अत मं स्वामी विवकानन्द्‌ (1863-14902) ने अद्रत वेदान्त के 
आधार पर संभवतः पटली वार सामाजिक अवधारणाओं का विकास किया। रामकृष्ण ने सर्व-धर्म 
समभाव की व्रात कौ। विवकानन्द न सभी मनुप्यों (तथा जीवो) में समानता को रेखाकित किया 
तथा पशुओं को भोज्य माननेवाले मत का निपधघ किया। सभी परमतत्त्व स एकाकार ह तो भेद कैसा 
ओर क्यों ? जव सभी व्यक्ति ओर राष्ट ममान अधिकार पालेमे तभी वास्तविक विकास संभवे 
उपनिवेशवाद के विरुद्ध यह विवकानन्द्‌ का सिंहनाद धा। 

विवेकानन्द न विश्व का "सत्य' का संदण दिया. या यों कहं कि उन्टोने दुनिया को सत्य 
का पाठ पदाया। अपन भाषणा म उन्हान स्पष्ट क्रिया कि यह सत्य सभी धर्मो में समान रूप से 
पाया जाता ह- प्रत्यक आत्मा मूलतः दिव्य ह। इसी दिव्यता को अभिव्यक्त करना हमारा लकय हे। 
यह हमारी आंतरिक ओर वाहय प्रकृति क नियंत्रण से संभव हे। इसे स्ञान, कर्म, भक्ति, योग 
दरन- किसी एक से या सभी को सम्मिलित कर प्राप्त कियाजा सकता है ओर मक्त हआ जा 
सकता ह। यहा धम-सवस्व ह, ग्रन्ध, सिद्धान्त, मदिर-मस्जिद, ये सब गोण हे। उनकी सारी 
शिक्षां म यही वात वार-वार ध्वनित हाती ह। यही वदान्त पर आधारित उनका सर्व-धर्म-समभाव 
का सिद्धान्त ह। 

स्वामी विवेकानन्द नं स्वयं को दार्शनिक नहीं माना भा, कुछ नया कहने का दावा भी नहीं 
किया, परन्तु उन्हाने अपन को शंकर (शकराचार्य) का अनुयायी अवश्य स्वीकार किया। आचार्य 
क प्रमुख सिद्धान्तों के वे पोपक थ। ब्रह्म कौ आत्यंतिक सत्ता तथा जगत्‌ की सापेक्ष सत्ता को 
उन्होनं स्वीकार किया। यह तत्त्व अनिर्वचनीय ह, जिसे उपनिपद्‌ 'नेति-नेति ' कहते है। शंकर की 
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स्मारिका 


हाव ना एक ब्रह्मका नाना रूपा म द्खत जार जगत्‌ का च्वाराप मानत ह। व जगत्‌ 
का समञ्यान क लिए रज्जु-सप का उदाहटरण भा दत ह। परन्तु मावा का 


जगत्‌ की पूर्णं व्याख्या 
में अनुपयुक्त पाते हें 


स्वामी विवेकानन्द के दर्शन को नव्य-वदान्त कहा जाता हे। आधुनिक युग मं अद्रत वदान्त 
को यथार्थ-परक रूप में प्रस्तुत करने कर कारण ही इसे इस रूप से जाना जाता हे। टम नव्य अरत 
कहना अधिक समीचीन होगा। वस्तुतः शताव्दियां से उद्रेत कौ निपेधपरक व्याख्या होती आई ठ 
उपनिषद्‌-दर्शन इसका मूल आधार रहा। दारा शिकाह (1613-1695) न प्रमुख उपनिषदां का 
फारसी मं अनुवाद कराया। इनका टेतिन अनुवाद अन्टेक्विल डुपेरान्‌ ने किया। इससे शापेनहावर 
प्रभावित हुए। नीत्शे पर भी इनका प्रभाव पडा। इससे यूराप मं यह धारणा वनी कि वदान्त जीवन 
ओर जगत्‌ का निषेध करता हे। इस अवधारणा को समाप्त करने करा कार्य स्वामी रामतीर्थ, महरपिं 
अरविन्द, राधाकृष्णन्‌ जसे विचारकां न किया। परन्तु विवेकानन्द का नाम इस काटि मं सर्वापरि 


2। 


स्वामी जीने यह स्पष्ट कियाकि अव समय आ गया ह जव इस तत्त्व-वोध को व्यवहार 
मे लाया जाय। अतः वेदान्त को सामान्य-जन के देनन्दिनि जीवन में उन्होने प्रयुक्त किया। इसी 
कारण उनके दर्शन को व्यावहारिक-वेदान्त कटा जाता ह। वे जीव क्रो ब्रह्य करा व्यावहारिक रूप 
मानते थे। जीव ज्ञाता हे. कर्ता हे, कर्म-फल- भोक्ता ह। अपने वास्तविक स्वरूप का वोध दहो जाने 
पर वह मुक्त हो जाता ह, परन्तु सत्य क जान कौ उपलचव्धि सं तत्काल मृत्यु नहीं आ जाती हं। 
यह जीवन्मुक्ति की स्थिति हाती टे। जीवन्मुक्ति कौ स्थिति मं आत्मा का पहिया भम जाता हे परन्तु 
शरीर ओर मन के पदधिये प्रारब्ध कर्मो करे समाप्त होने तक चलते रहते हे। मोक्ष को स्वामी जी 
शकर को ही भाति ' प्राप्तस्य प्राप्तिः मानते ह। माक्ष नता संस्कार्यं ह, न प्राप्य। यह किसी महिला 
क गल के भूल हार क प्रत्यभिज्ञान कौ भाति ट। 


व्यावहारिक वदान्त पर स्वामी जी ने नवंवर, 18०५6 म लंदन मं चार व्याख्यान दिया धा। 
इस सिद्धान्त पर्‌ विश्व का ध्यान मुख्यतया इन्दं व्धाख्यानों को कारण आकृष्ट हुआ था। अपनं 
प्रथम व्याख्यान महो स्वामी जीन इस व्रात पर वल दिया कि वेदान्त को धर्मक्रे रूप में अत्य॑त 
व्यावहारिक होना ह। ट्स हमं जीवन क प्रत्येक क्षेत्र मं उतारना होगा। इनके व्यावहारिक वेदान्त 
कौ विशेपता यह हे कि इसमे अरत वेदान्त के गृ सिद्धान्तों तथा व्यक्ति ओर समाज कौ 
आवश्यकताओं मे सामंजस्य वनाया गया ठे। नैतिकता इन दोनों पक्षों के बीच की कड़ी ह। 
धर्मशास्त्रं के ' साधारण चर्म' को उन्होने वेदान्त-सम्मत एवं व्यावहारिक वताया। 

विवकानन्द को धारणा हे कि शंकर आत्मकत्व स्थापित कर मोक्ष-प्राप्ति के साधन कौ 
विवेचना मं प्रायः व्यस्त रहे। विवकानन्द के अनुसार आचार्य ने वेदों तथा उपनिषदों कौ 
स्वर-लहरियां को पहचाना था तथा उनका सपर्ण जीवन वेदोपनिपद्‌ के सेन्दर्य को निखारने मं 
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लगा। वे स्वयं उपनिपदों से वहुत प्रभावित थ तथा उनको बहुत महत्व दते धे। उनके अनुसार 
उपनिषद्‌ परंपरागत पूर्वं ओर आधुनिक परचिम कर मिलन-विन्दु हे। वे आचार्य की ही भाति 
उपनिषदां को अधिकाधिक उद्धत करते थ। परन्तु उन्हान यह भी कहा कि आचार्य का चिंतन 
निवृत्ति-परक हे तथा उनका दर्शन पहाड़ों ओर जंगलो मं ही छूट गया। स्वामी जी उसो दर्शन को 
उन स्थानों से बाहर लाकर व्यावहारिक जगत्‌ एवं समाज मं फलाने तथा लोकोपयोगी रूप दने क 
लिए आय हे। उनके अनुसार शंकर सामान्य-जन से तादात्म्य स्थापित नहीं कर पाये। उनकी प्रज्ञा 
विराट्‌ धी, वे महाप्रसे थ, परन्तु विशाल मानव-सेवा प्रशस्त हे। व दलित समुदाय के साथी थे ओर 
उनकी दुद धारणा धी कि इन्हं साथ लिए विना उपनिवशवाद समाप्त नहीं होगा एवं भारत का 
नव-निर्माण भी नहीं हो सकेगा। अद्रत कौ ही भाव-भूमि मं उन्होने यह कहा कि में भारतीय हूं 
तथा प्रत्येक भारतीय मरा भाई ह। 

भारतीयता क साथ-साथ विश्व-वधुत्व को भी स्वामी जी ने महत्वपूर्ण माना। जव परम तत्त्व 
एक हे ओर हम उससे अभिन हंता सभी मनुष्य दिव्य हं आर परस्पर भेद को स्थान नहीं हे। 
उन्होने कहा : 'मनुप्य विश्व में सभी जगह मनुप्य ही हे।" 

ठाकुर क संदश को आगे वद्धाते हुए विवेकानन्द ने सभी मनुष्यं मे ईश्वर- साक्षात्कार का 
सदश दिया तथा माना कि मनुप्य कौ सेवा ईश्वर-सवा हे। जीवमात्र पर दया का उनका सदेश 
उनके निम्नलिखित पद्य से अभिव्यक्त हाता हः 
बहुरूपे सम्मुखे तोमार छाड़ि कोथा खुंजिषछो ईश्वर। 
जीवे प्रेम करे जे जन सेइ जन सेबिछछे ईर्वर॥ 

(अर्थात्‌, अनक रूपों मं तुम्हारे सामनं हं, उन्हं छोडकर कहाँ ईश्वर को खोज रहे हो? जीवों 

से जो व्यक्ति प्रेम करता हे वही ईश्वर की सेवा करता हे।) 
यह एक सुखद संयोग ही माना जा सकता हे कि मध्य-प्रदेश आचार्य शंकर ओर स्वामी 

विवेकानन्द दानां के लिए विशषतया उत्प्ररक रहा। संभवतः कोचीन के निकट अपने ननिहाल 
(तिरुपुनिथुरा, न कि पितृ-गृह ' कालडौ ') मे उत्पनन वालक को नर्मदा-तट पर तीन वर्पो तक योग 
की दीक्षा दने वाले गुरु गाविन्दपाद्‌ ने उन्हं वदरी क्षेत्र जाकर व्यासं के सूत्रों पर भाष्य लिखने को 
प्रित किया। वड़ादा स॒ मुव कौ यात्रा करते समय खण्डवा मं अधिवक्ता श्री हरिदास चरटोपाध्याय 
के प्र स्वामी जी तीन सप्ताह रह। शिकागो धम-सभा मे जाने का उन्होने अपना मन यहीं बनाया। 
हरिदास वावू स उन्टान कटा थाः `यदि कोई जाने-आने का खर्चा द्‌ तो वहां जाने में कोई आपत्ति 
नहीं होगी!" ओर यह हम सवको सात हे कि 1] दिसंवर, 1893 को शिकागो की धर्म-सभामं 
उनका व्याख्यान कितना एतिहासिक रहा। 


1. €. "€ 9.7. (€ [धतत 3प८टाछप्रातं 0 ऽ ४1 ४१५६८ 2108, 11 ऽ\+ व} \/1५6}<वा1011त08 - ^ (11/0740.€तं 
} ८/५ ७01८" (-/14८4९७, रितरी1॥1151118 1418111, 361४7, । 9०५4; 0). 301-7. 
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आचार्य शंकर ने उज्जयिनी मं लगभग तीन मास का प्रवास किया श्रा। उस समय उन्जन 
मे कापालिक मत का विशेष प्रचार था। आनन्दगिरि ( शकरदिग्विजय) के अनुसार शंकर न यहां 
उन्मत्त भरव को शास्त्रार्थं में परास्त किया। 
यहां यह भी उल्लेखनीय हे कि आचार्य शंकर कर्मर मं अपनी दिग्विजय यात्रा क 
अवसर पर कुछ दिन रुके थे। महाकवि विल्हण कौ गर्वोव्ति हे कि कविता ओर केसर के अंकुर 
कश्मीर के शारदीय क्षेत्र मे ही उगते ठे; अन्यत्र नहीं। श्रीनगर के निकट शारदा-मन्दिर का 
सर्वज्ञपीट उस युग में देश का सर्वाधिक प्रतिष्ठित सान-पीट था जहां दाक्षिणात्य-पण्डितों को 
छाडकर्‌ सभी प्रदेशों के आचार्य विद्यमान थ। मंदिरों कर प्रवेशद्रारों पर पंडित- समूट नवागन्तुकों स 
शास्त्रार्थं करता था। सर्व्ञेपीठ पर आराहरण का वही पात्र हाता था जो सभी पंडितों को परास्त कर 
पडित-मण्डली कौ सहमति से मदिर में प्रविष्ट हो। शारदाकुण्ड के जल का आचमन कर आचार्य 
शंकर जव एक दार पर गये तो कणाद-मतावलम्ी वेशेपिक विद्वान्‌ ने उनसे पदार्थ. ज्ञान संव॑धी 
प्रशन किया। “दो परमाणुं के मिलने का क्या कारण है?'" इस जिञ्नासा का समाधान करते हए 
भाप्यकार्‌ न वताया कि द्वित्व संख्या ही द्रयुणुक का कारण है। गौतम मतावलम्बी पंडित द्वारा न्याय 
तथा वेशेपिक मतां मे मुक्तावस्था में भेद-निरूपरण संवंधी प्रश्न पर आचार्य ने स्पष्ट किया कि 
काणादीय मुक्तात्मा को असंग एवं निष्क्रिय मानते है जवकि नैयायिक इसे आनन्दमय। वौद्ध 
विज्ञान-वादियों के साथ वाह्यानुमेयवाद पर शास्त्राधं मे आचार्य न विज्ञानों की वाह्यात्मकता या 
आलय. विज्ञान, कौ अपरिवर्तनशीलता सिद्ध कर उन्हें वेदान्त-मतावलम्बी वताया। माधयमिकों की 
स्वभावे-शृन्यता का भी आचार्य ने खण्डन कर यह सिद्ध किया कि यदि शून्य को सत्‌ माना जाय 
तो वह निर्गुण व्रह्म के अतिरिक्त कुक नहीं। 
साख्य-योग, मीमांसा ओर आर्हतादि दर्शनों के अन्य पंडितों को भी परा भूत कर आचार्य 
शंकर्‌ जव मंदिर के दक्षिण-द्रार से प्रवेश कर सर्वञ्ञ-पीटठ कौ ओर वदं तव आकाशवाणी हई, 
| [ इस पीठ पर अधिरोहरण के लिए सर्वज्ञता ही नही, सच्चरित्रता भी आवश्यकता है। मृतक -शरीर 
म प्रवेश कर कामिनियों के संग रमण करने वाले ब्रह्मचारी को इसकी पात्रता कसे? '' आचार्य 
स्ताभित होकर बोले, "मैने इस शरीर से कोई पातक नहीं किया है। देहान्तर से कामकला सीखी 
थी, वह भी शाप्त्रार्थ के लिए, ब्रह्मालैक्य प्रतिपादन के लिए। फिर अनासक्तभाव से यदि इसी 
यति-दंह से भोग-विलास किया होता तो भी दोषी नहीं रहता, जैसे अमना-कृष्ण का गोपियों के 
चाय रास। ` सरस्वती ने शंकर कौ युक्ति स्वीकार कर सर्वज्ञपीठ पर आरोहण की अनुसा प्रदान 
को। 
स्वामी विवेकानन्द के चिंतन मेँ समाज-दर्शन का पक्ष वहुत प्रबल था। उन्होने भारत कौ 
जाति-प्रथा तथा पश्चिम के वर्ग-भद को अनुचित माना तथा यह आग्रह किया कि किसीको भी 
काईं विशेषाधिकार नहीं होना चाहिये। नारी-सम्मान ओर नारी-शिक्षा के वे वड़े हिमायती भे। इस 
प्रसगमंवेमनु के प्रशंसक रहे। सीता को वे नारी-जाति का आदर्श वबखानते धकते नहीं भे। 


आचार्य शंकर का अदित दर्शन आर स्वामी विवकानन्द 39 


सामासिक असमानता क विरुद्ध स्वामी जी कौ आवाज मं चारों युगो तथा वर्णो को समन्वित करने 
की चनोती थी। इस समन्वय क आधार पर व एक नये समाज को सरचना का स्वप्न चरितार्थ 
करना चाहते धे। उनकी प्रबल धारणा थी कि भविप्य मं चतुथं वर्णं का शासन होगा। उनके अनुसार 
भावी दिनों मे एक प्रकार का समाजवाद अपरिहार्य ह। हाँ. इसक लिए शिक्षा आवश्यक हे। शिक्षा 
उनके अनुसार मनुप्य क भीतर जो पूर्णता स्वतः ही विराजमान ह, उसक विकास का नाम हं। 

विवेकानन्द न शंकर क्र दर्शन तथा खमसामयिक वज्ञानिक मनोदशा पर आधारित 
मानवतावादी समाज-दर्शन का विकसित किया जो उनक युग कौ आवश्कता थी। यह एक सुखद 
आश्चर्य हे कि विवकानन्द को विश्व के पूंजीवादी दण जितना स्वीकार करत हं उतना ही 
साम्यवादी देश भी मानते ह। यह भी एक विलक्षण तथ्य ह कि वे परंपरावादी (साप्रदायिक ?) 
एवं उदारवादी (संप्रदाय- निरपेक्ष) दोनों ही खमों मं प्रिय ह। गुरुदेव रवीन्द्र उन्हं भारत वर्प की 
साधना को पश्चिम मं आर पश्चिम की साधना को भारतवर्षं मं लेने ओर देने की मार्ग-रचना में 
जीवन-उत्सर्ग करने वाला कर्मयागी मानत ध।' जवाहरलाल नहरू उन्हं प्राचीन तथा अर्वाचीन का 
सतु मानते थे तथा उनक *अभय' के संदश को भारत के लिए बहुत महत्वपूर्ण। 

विवकानन्द वस्तुतः एक अग्रदूत रहे हे। उनका वास्तविक महत्त्व भविष्य मे अधिक समद्ध 
मे आयेगा क्योकि अद्वत-दुष्टि का कोई विकल्प नहीं हे, इससे पलायन संभव नहीं। 

ट्स प्रकार टम देखते टे कि शंकर आर विवेकानन्द दोनों ने अद्ेत-चितन की धारा के 
भारत ओर विश्व मं अनवरत प्रवाहित हाने मं अनुपम यागदान किया हे। दोनों ने ही आज के तथा 
आने वाले दिनों क मानव-समाज क लिए अत्यंत सार्थक दर्शन का प्रतिपादन किया हे। 
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चमत्कारच्चां 
प्रो रामप्रतापो वदालद्कारः 

चमत्कारेण सम्पुक्तश्चमत्करणचज्चुरः। 
स चकास्ति चमत्कर्ता चण्डश्चण्डांश॒वत्‌ प्रभुः।।1॥ 


इदं सर्वं खलु ब्रह्म यदस्तीह चराचरम्‌। 
चमत्कारस्वरूपं तद्‌ विष्वमेवं प्रतीयते।।2॥ 


योऽसो चकचको ब्रह्य चाकचक्येन भासितः। 
चमत्कारमयीं सृष्टि सृष्रासो शोभतेतराम्‌।।३॥ 


देवानसो परित्रातुं नाशयितुं च दानवान्‌। 
चमत्कारकरं चक्र चक्री करे दधाति सः।4॥ 


अयं कोऽपि चमत्कारो महेन प्रदर्जितः। 
चन्द्रं शिरसि धत्तेऽसो विषं कण्ठे नियच्छति।5॥। 


या तिष्ठति परा शक्तिः सर्वभूतेषु पावनी। 
चमत्कारबलं प्राप्य जाता जगस्ियामिका।।€॥ 


मायां विना यथा ब्रह्म कर्तुं किमपि नो क्षमम्‌। 
तथा न कुरुते किञ्चिच्चमत्कारं विना विभुः।।7॥ 


उन्मज्जन्ति निमज्जन्ति चपत्कारे चरायराः। 
चमत्कारोद्धवं सर्व चमत्कारे विलीयते।।8॥। 


सकलेप्वेव देवेषु चमत्कारोऽवतिष्ठते। 
अवाप्यास्मिन्‌ स्थितिं ते ऽपि विद्योतन्ते चकासिताः।।०॥ 


तेस्ते दिव्ये गणे: सार्धं चमत्कारगुणोऽपि सः। 
देवेषु परमेष्टो च तिष्ठति समवायतः।।10॥ 


स्वीक्रियेत न चेत्तेषु चमत्कारस्य संस्थितिः। 
सन्दिग्धा भवेत्‌ तेपां सदादिगुणसम्पदा।।11॥ 


( 40 ) 


न्पत्कारचां 1] 
यत्रोभयोः समो दोपः परिहारोऽपि वा समः। 
नकस्तव्रानुयोक्तव्यस्तादृश्ार्थविचारणे।।12॥ 


याकचक््यं विधत्ते यश्चेतस्सु वासनावताम्‌। 
यमतो हेतुरसावुक्तर्यमत्काराभिधानवान्‌।।13॥ 


पर्यायाश्चयमतः प्रोक्ताः कान्त्याभाचक्स्यदीप्तयः। 
चमत्कारोऽस्त्ययं लोक काव्ये नाटये च दष्ुनि।।14॥। 
पुरुषोऽस्ति चमत्कारः प्रकृतिर्च चमत्कृतिः। 
कुरुतस्तो चमत्कारं कृत्वा सर्गमनेकधा।115॥ 


विद्यते यञ्चयमत्कारण्चमत्कारत्वजातिमान्‌। 
लक्ष्यतेऽसो त॒ सर्वेषु चमत्कारिपु वस्तुपु1116॥ 


चमत्कारत्ववत्त्वं यच्यमत्कारिणि संस्थितम्‌। 
तद्दि सर्वगता जातिः पदार्थोऽस्त्यथवा पृथक्क्‌।117॥। 


यितिरूपणचमत्कारः स्वत एव प्रकााते। 
चित्तं दीपयति कषिप्रं कृष्णमेघं तडिद्‌ यथा।।18॥ 


विस्मयोऽसौ चमत्कारश्चमत्कारो रसो ऽद्‌ भुतः। 
चमत्कारात्‌ प्रजायन्ते चमत्कारिरसा इमे।।19॥। 


चमत्कारात्मके काव्ये तदङ्गानि रसादयः। 
अङ्खीभूयोपकुर्वन्ति पुष्णन्ति तं य सर्वदा।।20॥ 
रसे सारण्चयमत्कारो रीतो सारण्चमत्कृतिः। 
ध्वनो सारण्चमत्कारः सोऽलद्भुरेऽपि वर्तते121॥ 


रससारणश्चमत्कारस्तं विना न रसो रसः। 
स॒ सारस्तु ध्वनेश्चापि तं विना न ध्वनि र्ध्वनिः।22॥ 


न तिष्ठन्ति विना तेन गुणालद्काररीतयः। 
एवमस्य मता काव्ये नाटये चावश्यिको स्थितिः।।23॥ 


ओचित्यं वुत्तिरीती ते ध्वनिरसौ रसश्च सः। 
चमत्कारं हि सेवन्ते मचत्तरिणो नृपतिं यथा।।24॥ 
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यथा सप्ताङ्गराज्ये तु राजेव राजतेतराम्‌। 
तथा मध्ये रसादीनां चमत्कारो विशिष्यिते।।25॥ 


जन्यतेऽसो चमत्कारस्त्वलद्भारसादिभिः। 
जन्यजनकभावो वे तन्मध्ये सुप्रतिष्ठितः।।26॥ 


जनयति रसादीन्‌ स॒ तस्माज्जनक उच्यते। 
जन्यजनकभावोऽयं विपरीतः प्रकीर्तितः।।27॥। 


चिदात्मकं हि चैतन्यं चमत्करणमुच्यते। 
नानारूपाणि विभ्रत्‌ तत्‌ सर्वभूतेष्ववस्थितम्‌।।28॥ 


आत्मसाक्षात्‌ कृतिः प्रोक्ता चिदाह्वादस्य चर्वणा। 
निर्विघ्न एव आस्वादो रसनात्मा प्रकीर्तितः।।29॥ 
अद्‌भुतत्वं नवीनत्वं चाकचक्यं विमोहनम्‌। 

दिव्यत्वालोकिकत्वे च नैर्मल्यं नित्यता तथा।।30॥ 


केवलत्वमनन्यत्वं सच्चिदानन्दरूपता। 
स्फुरता स्फारता दीप्तिष्चमत्कारगुणा इमे।।31॥ 


चप्रत्कारमयं सर्वं लोके यदिह वर्तते। 
दरणं दरणं हि तत्सर्वं विस्मयं यान्ति मानवाः।।32॥ 


अपायात्स सदा पायाच्चमत्कारोऽखिलं जगत्‌। 
धर्पार्थकामपोक्षाणां सद्यः सिद्धि भवेन्नणाम्‌।।33॥ 


चमत्कारे रति रभूयाच्चमत्कारे मतिभवेत्‌। 
प्रसीदतु चमत्कारः सर्वदिक्षु स तिष्ठतु1।34॥ 


चमत्कारस्य चर्चेयं यथाबुद्धि कृता मया। 
चमत्कारप्रतिष्ठायै सन्तुष्ट्ये विदुषां तथा।135॥ 


पातञ्जले महाभाष्ये द्रव्यगुणविमण्णः 
डा० भीमसिहो वेदालङ्कारः 


व्याकरणमहाभाप्यकारो भगवान्‌ पतज्जलिद्रव्यगुणयार्विपय द्धा सिद्धान्तं व्यवस्थापयामास। 
गुणभ्यो गुणसमदायाद्‌ वाऽतिरिक्तं प्रथग्भृतमन्यद्‌ हि द्रव्यम्‌-इत्यक ः: सिद्धान्तः। तच्च द्रव्यं गुणानां 
क्रियाणां चाश्रयः सर्वत्र समवायिकारणं सर्वैरनुभ॒वत। गुणास्तु सर्वत्रासमवायिकारणान्यव। नयायिकादयोऽपि 
अवयवावयविनः, गुणगुणिनोः जातिव्यक्त्याः क्रियाक्रियावताश्च परस्परं समवावसम्बधेनायुतसिद्धयारपि 
सतारवयवादिभ्याऽतिरिक्तान्यवयवादीनि सन्तीति प्रतिपननाः। तद्क्तं न्यायसिद्धान्तमुक्तावल्याम्‌- 


घटादीनां कपालादो द्रव्येषु गुणकर्मणोः। 
तेषु जातेश्च सम्बन्धः समवायः प्रकोतितः!॥ इति 


गुणादिभ्यो द्रव्यस्यातिरिक्तत्वे वशेपिकसूत्रमपि- 
क्रियागुणवत्‌ समवायिकारणमिति द्रव्यलक्षणम्‌। इति। 


द्रव्यविपयादस्मादुक्तात्‌ सिद्धान्तादपरः सिद्धान्तः ~ गृुणभ्या गुणसमुदायाद्‌ वाऽतिरिक्तं नास्ति 
किञ्चिद्‌ द्रव्यं नाम। गुणसमुदायमव प्रत्यक्षीभूतं द्रव्यमित्युपाचरन्ति मनीपिणः। यथाक्तं योगसूत्रव्यासभाप्ये 
“ अयुतसिद्धावयवभेदानुगतः समुदायो द्रव्यमिति पतञ्जलिः," अअयुतसिद्धानामपृथग्भूतानां सम॒दायानां 
य अवयवाः, तेषां भेदनानुगतः समन्वितो यस्तपामवावयवानां समुदायः समूहः, तद्‌ द्रव्यं भवति, 
न तु गुणसमुदायातिरिक्तं किञ्चिद्‌ द्रव्यमस्तीति पतञ्जलिर्मन्यत इति सूत्रार्थः। 


तत्र पर्वं गुणव्यतिरिक्तं द्रव्यं प्रतिपादयन्नाह भगवान्‌ भाप्यकारः-“ किं पुनर्द्रव्यम्‌? क पुनर्गुणाः? 
रव्दस्पशरूपरसगन्धा गुणाः। ततोऽन्यद्‌ द्रव्यम्‌। किं पुनरन्यच्छब्दादिभ्यो द्रव्यमिति ? आहोस्विदनन्यत्‌? 


1. विश्वनाथपञ्चाननभट्राचार्यप्रणीता न्यायसिद्धान्तमुक्तावली , प. दुण्डिराजशास्त्रिसम्पादिता, विद्याविलासप्रसवाराणसीतः 
1925 ईशवीयाब्द प्रकाशिता, प्रधमं संस्करणम्‌, प्रत्यक्षखण्ड कारिका सं. । 1, प्रू. 19 

वशपिकदर्शनम्‌, उदयवीरशास्त्रिसम्पादितम्‌, विरजानन्द-वदिक-संस्थान-गाजियावादतः 1972 ईशवीयाब्दे प्रकाशितम्‌, 
प्रथमं सस्करणम्‌, सूत्रस. 1.1.15, पृ. 31 


¬ 


3. द्र. ~ तत््ववशारदीयोगवार्तिकविभूषितव्यासभाप्यसमतं पातञ्जलवोागदर्शनम्‌, नारायणमिश्रण सम्पादितम्‌, 


भारतीयविद्याप्रकाशनवाराणसीतः 1971 ईशवीयाव्द प्रकाशितम्‌, प्रथमं संस्करणम्‌, पृ. 365 - “तन्मात्र 
भृतकारणम्‌। तस्येकोऽवयवः परमाणुः सामान्यविशेपात्माऽयुतसिद्धावयवभेदानुगतः समुदाय इत्यवं सर्वतन्मात्राण्येतत्‌ 
तृतीयम्‌।" 


( 43 ) 


44 स्मारिका 


गुणस्याय भावाद्‌ द्रव्य शब्दनिवशं कुर्वन्‌ ख्यापयति यदन्यच्छव्दादिभ्यो द्रव्यमिति। यमाच्या 
वात्तककारा “यस्य गुणस्य भावाद्‌ द्रव्ये शब्दनिवेशं कराति, तस्य गणस्याभिधान त्वतला प्रत्यया 
भवतः" इति सूत्रार्थं गुणादतिरिक्तं द्रव्यं सिध्यति। 


तता गुणसमुदायमव द्रव्यं मन्वानः पर्य्यनुडधे-“ भनन्यच्छव्दादिभ्या द्रव्यम्‌। न ह्यन्यदुपलभ्यत। 


पशाः खल्वपि विशसितस्य पर्णशते न्यस्तस्य नान्यच्छव्दादिभ्य उपलभ्यतः" इति। विशसितस्य 


पशा: गवादः पणशत न्यस्तस्य वहधा विभक्तस्य रव्दादभ्याऽन्यद नापल पयत तन एबव्दादिगणसमुदाय + ९14} 
ख्व इल्वम्‌, न तताऽन्यदित्य्थः। अनन्यद्‌ अभिनमिति यावत्‌। न हि रूपादिव्यतिरकण द्रव्य 
व्रत्व्षणापलभ्यत, रूपादिसनिवेशमात्र तररादिव्यवहारात्‌ । यद्‌ वस्तु भवान्‌ द्रव्यमिति मन्यत तद 
रूपादगुणसमवेतमेवाक्षिलक्ष भवति, न तताऽन्यत्‌। तस्माद गुणसमुदाय एव द्रव्यं मन्यताम्‌ लघुत्वात्‌ 
आतास्कतद्रव्यस्य तननाणस्य च कल्पनापेक्षया रूपादिगुणसमुदाय एव द्रव्यमस्तु, न ततोऽन्यदित्यर्ः। 
-* < 4 गुणातिरिक्तद्रव्यवादी कथयति“ आन्यच्छव्दादिभ्यो द्रव्यम्‌। तत््वनमानगम्यत्‌, तद्यथा 
2 ्‌ वृद्धि्ठासा। ज्योतिषा गतिरिति न र 
ध तत्‌| काञऽसावनमानं इह समाने वर्प्मण परिणाह 
भन्यत्‌ तुलप्रं भवति लोहस्य तमानः। इह समाने वर्प्मण 


“स्म, अन्यत्‌ कापामानाम्‌। यत्केतो द्रव्यम। तथा करिचरत्‌ 
कार्पासादिर्लम्बमानो ता विशेपः तद द्र तथा ठ 
पादिलं ऽपि न छिनत्ति णपः, तद्‌ प्रम्‌ 


द्रव्यम्‌ 4 सवड्गादि | ट्‌; स्पृशन्नव ट विनि यत्कृता कृता विशेषस्तद ^ प्‌ ५ प्त 
| त्‌ | श्रा कश्चिद ) क = तनव ~ न प्रहारण क । | | 
विशोपस्तदु्व्यम्‌ | ॥ व्द्क्रनेवे व्रहारण व्यपवगं भद करोति | कश्चित्‌ द्रा प्यामपि चराति गो गि | यत्कृत 


उच्छ्रायः 1 पषा । रशान्तगप्राप्तिमुपल लभ्वमूयादिज्यातिपां देशान्तरप्राप्त्य प्त्या 
गुसुत्वभेदाद परिणाहो विस्तारः लाटकापांसयोस्तलाग्रस्यान्य धात्व नामोननामर्ट धरण 
भवति। कापासपु तादृश गुरुत्वं नारि ठ 


च गणस्य समवायिकारणं 


सामान्यत तदद्रव्यमिति स्पप्टमव। 
ध, दृष्टनाप्यनुमानेन ग 
्टनाप्यनुम्‌ | गसमृहातिरिक्तस्य समह द्र 
गृणसमृहादन्यत्‌ विशेषवत्वात्‌। यद्‌ यतं _तापक्तस्य द्रव्यस्य सिद्धिर्भवति। तथा हि | 


वदि गुणसमुदाय एव द्रव्यं स्यात्‌, तर्हि (४ पत्‌ तताऽन्यत्‌। यथा लोहकापसि 
तुलाग्रादिविशेषानुपपत -च्छरायविस्तारयोः साम्याद्‌ लोहकार्पासयोरेकल्वमापचेत 





आमलकादीी 


गुणातिरिक्तं 1) गणान्तरर्वयि 
बरादुभवत्सु तत्त्वं न विहन्यते रु भा प्मकार्‌ः पुनराह- अथवा यस्य [ 
लानां रक्तादय पौतादयश्च तः २ प्रादुर्भवन्ति अम्‌, तद्भावस्तत्त्वम्‌। तद्यथा- आमलकः 


नि ज 
"कन्द ` “मलक वदरमित्येव भवति। अन्वर्थं खट 


(1 <~ द्य 


प्यम्‌ (महा,) कौलहा्नसम्यादितम्‌ ष ह 
पूनात | 96 ५ इशवोयाव्दे प्रकाशितम्‌ ततीय ८9 | ^ \ । भाण्डारकर ि आरियण्टत ् रिखज क स्टीच्यू 
‰ - तत्रैव वार्तिकम्‌ - "सिलं ~ ` “ =" करम्‌, भाः. भूः 5.1.119 पृ. 366 

ए ९८५ तु यख्य ्‌ # 
0 , पृ. 366। चस्य गुणस्य भावाद्‌ द्रव्ये शब्दनिवशस्तदशिधाने त्वतलौ । 
तत्रव, पृ. 366 


॥ ~> 


१.५ 


पातञ्जल महाभाष्य द्रव्यगुणविमणशः | 


(41 


निवचनम्‌-“ गुणसद्रावा द्रव्यम्‌! ” इति। अयवम्भावो यदि रूपादिगुणालम्बननवामलकादिवुद्धिः स्यात्‌, 
तदा प्रवरूपादिविनाशात्‌ पररूपादिप्रादुभावाच्च तदवदमामलकमिति प्रत्यभिज्ञाप्रत्ययो नापपद्यत। अस्ति 
च भिनाकारवद्धयुत्पत्ति :। तन मन्यामह -रूपाद्यतिरिक्तं रूपाद्याश्रयश्च द्रव्यमिति। द्रव्यशव्दस्य गुणसंद्रावे 
द्रव्यम्‌ इति निवचनं चाप्यन्वर्थम्‌, अथानुगतं भवति। संद्रयते संगम्यते आश्रीयते उति मंद्राव.। 
गुणानां सद्रावा गुणसद्रावः, गुणानामाश्रय इत्यर्थः। एतावता भाप्यसन्दर्भण द्रव्यस्य गुणसमुदायातिरिक्तत्वं 
पृथक्त्वं चायुतसिद्धस्यापि सतः साधितं भवति। 


परन्तु ' सर्ववदपारिपद्‌ हीदं शास्त्रम्‌। तत्र नकः पन्थाः शक्य आस्थातुम्‌ ' इति न्यायेनेदानीं 
भाप्यकारो रूपादिगुणसमुदायमव द्रव्यं मन्यमानः पक्षान्तरं व्यवस्थापयितुं ' सरूपसूत्रे', ' स्त्रियाम्‌ 
इति सूत्रे च प्राह-“ तस्मान वेयाकरणः शक्यं लोकिकं लिद्कमास्थातुम्‌। अवश्यं च कश्चित्‌ 
स्वकृतान्तः आस्थयः। काऽसा स्वकृतान्तः? संस्त्यानप्रसवो लिद्गमास्थवो स्वकृतान्तः। संस्त्यानं तिराभाव; 
आपचया वा। प्रसवः प्रवृततिरुपचयो वा। कस्य पुनः स्त्यानं स्त्री. प्रवृत्तिं पमान्‌? गुणानाम्‌। 
कपराम्‌। शव्दस्पर्शरूपरसगन्धानाम्‌। सर्वाश्च पुनर्मृतय एवमात्मिकाः शब्दस्पशरूपरसगन्धवत्यः। 
यत्राल्पीयांसा गुणाः, तत्रावरतस्त्रयः शब्दः, स्पर्शः, रूपमिति। रसगन्धो न सर्वत्र, वायव्वाकाशयोर 
भावादिति" भाष्यस्यास्य प्रदीपकारः श्रीकयट इत्थमर्थं विवृणोति-“ सत्वरजस्तमांसि गुणाः। 
तत्परिणामरूपाश्च तदात्मका एव शब्दस्पशांदयः पञ्चगुणा ः। तत्सद्भातरूपं घ्रादि, न तु 
तदद्रव्यातिरिक्तमवयविद्रव्यमस्तीति सांख्यानां सिद्धान्तः " 


अत्र गुणानाम्‌" इति व्रुवन्‌ भाप्यकारोऽपि सांख्यसिद्धान्तमेवाङ्खीकरोतीति विज्ञायते! उदूद्यातकारो 
नागेशभर्टः केयटोक्तमर्थमनुसरन्‌ विस्तरशो गुणाना करतृंत्वं प्रतिपादयति।` रूपादीनां गुणानां 
सम्त्यानविवक्षायां स्त्री। प्रसवविवक्षायां च पुमान्‌। एवं च गुणा एव द्रव्यम्‌, न तु ततः पृथक्‌ 
किञ्चिद्‌ द्रव्यं नामास्ति। सर्व॑स्य जगतः सुखदु :खमाहान्वयात्‌ तत्कारणत्वेन सत्त्वरजस्तमांसि परिकल्प्यन्त। 
प्रकृतिस्त्रिगुणात्मिका महच्छब्दवाच्यवुद्धिरूपेण परिणमते। महदह द्भुरात्मना, अह द्भुरस्य गन्धरसरूप- 








|. तत्रव, पृ. 366 
2 तत्रव, भा. । सु. 2.1.58, पृ. 400 
तत्रव भा. | सू. 1.2.64, पृ. 246; भा. 2 सू. 4.1.3. पू. 197-५६ 


~. द्र. 


- प्रदीपादद्यातसहितं महाभाप्यम्‌, गुरुप्रसादशाम्त्रिसम्पादितम्‌, राजस्थानसंस्कृतकालजग्रन्थमालावनारसतः 
1931 ईशवीयाव्दे प्रकारितम्‌, प्रथमं संस्करणम्‌, पृ. 23 


तत्रच. पृ. 23, ^ भाष्ये कस्य पुनरिति जातावकवचनम्‌, तत्त्वत्यादि - सर्वस्य जगतः सुखदुःखमोटान्वयात्‌ 


1 ारणत्तन सत््वादीनि पररिकल्प्यन्ते। प्रकृतिस्त्िगुणात्मिका महच्छल्दवाच्यवुद्धरूपेण परिणमते। महत्‌ - 
अह द्भारात्मना। अकारस्य गन्धरसरूपस्पशशव्दात्मकपञ्चतन्माव्राः, दशेद्धियाणि, मनश्च परिणामः। अत एव 


सत्वाद्यात्मकाः शब्दादयए्च पृथिव्याद्यात्मना परिणमन्त। तत्र पञ्चानां पृथिवी, चतुर्णामापः, त्रयाणां तेजः, 
तरावायुः, एकस्य गगनम्‌। एवं प्रकृतिः सर्वरूपा पुरूपभागार्था। पुर्पश्च न प्रकृतिः, नापि विकृतिः। केवलचेतन्य- 
रूपाऽपरिणामी शुद्ध इति सांख्यसिद्धान्तः। " 
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स्पर्शशब्दात्मकपञ्चतन्मात्रा दशेन्द्रियाणि मनश्च परिणामः। सत््वाद्यात्मकाः शब्दादयश्च गुणाः 
पृथिवीजलाद्यात्मना परिणमन्त। तत्र पञ्चानां गन्धरसवर्जितानां त्रयाणां वहिः परिणामः। स्पर्शशब्दयोर्वायुः 
परिणामः। अवशिष्टस्य शब्दस्याकाशः परिणामः 


एवं शब्दादिगुणसंघातरूपमव पृथिव्यादिद्रव्यं गुणभ्यः पधक सत्तां ना्हति। किं वहुना, नागेशा 
हि “तस्य भावस्त्वतलोा ” इति सूत्रभाष्ये साधितं गुणसमुदायातिरिक्तं द्रव्यत्वमपि चिखण्डयिपुराह 
“एवं हि रूपादिसमवाचिकारणायव द्रव्यसिद्धा तत्त्वनुमानगम्यमिति वदतो भाप्यकारस्यानुमानपर्यन्तध्रावनमपि 
व्यर्थतामापद्यते। गुणातिरि्तस्यकस्य गुरुत्वाश्रयस्याभावऽपि नामोन्नामलक्षणो विशेपोऽनक गुस्त्वरेव दृष्ट ः। 
गुरुत्वगुणसमृहो यावान्‌ न्यूना वाऽधिका वा भविप्यति, तावानव नामानाहलक्षणः परिणामविशपः 
फलिष्यति। तत्र गुसत्वातिरिक्तद्रव्यकारणन किं कार्यम्‌? अतिरिक्तद्रव्यस्वीकार पटादा सुत्रादिभ्याऽधिक- 
गुस्त्वाद्युपलम्भापत्तिः स्यात्‌। तस्माद्‌ “ ्त्कृताो विशेप" इति भाप्यस्य कार्पासादधिकगुस्त्वसमृहकृतो 
विशेपः, तत्समृहो द्रव्यमित्यक्षरार्थं उनयः। एवं च तुल्यन्यायाद्‌ रूपादिसमृह एव द्रव्यम्‌। प्रत्येक 
च गुणत्त्रमिति द्रव्यगुणयोर्भदाऽपि सिध्यति। तथा चायुतसिद्धरूपादिपरिणामरूपावयवानुगतः समूहा 
द्रव्यमभ्युपयम्‌। अतो वनोदेन द्रव्यत्वम्‌। वृक्षसमृटस्यव वनत्वात्‌। हस्तपादाद्यवयवसमृहस्यव शरीरत्वात्‌" 
इति। 


स्त्रियाम्‌" इति सूत्रभाष्ये स्पष्टमकप्टमवाभाणीयं कल्याणी वाणी भगवता भाप्यकारेण- 
द्रव्यं च भवतः कः सम्प्रत्ययः? गुणसमुदायो द्रव्यमिति!” “ तपरस्तत्कालस्य " इति सूत्रभाप्येऽपि 
` क प्रत्यवयवा गुणः? | समुदायम्‌ " इति वदता गुणसमुदायं प्रत्यव गुणस्यावयवत्वं प्रद्शितम्‌, न 
तु द्रव्यं प्रत्यवयवो गुण इत्युक्तम्‌। इत्थं भाप्यस्य साधीयः पर्यालोचनेन द्रव्यगुणयोः परस्परं भदाभदो 
अन्यत्वमनन्यत्वं वोभयं दृग्गोचरीभवति। 


एषा ह्याचार्यस्य महाभाप्यकारस्य शली लक्ष्यते यत्‌ ते यादृशं समयं स्थितिं वा पश्यन्ति, 
तादृशं प्रसङ्कानुकूलं समाधानं विदधाति। “ पक्षान्तररपि परिहारा भवन्तिः" इति न्यायमवलम्ब्येते 
महाभागा प्रत्याख्यानकालं अन्वा्ययस्यापि वस्तुनः प्रत्याख्यानकरणान विरमन्ति। तद्यथा प्रस्तुतसन्दरभं 
एव दृश्यताम्‌-यदा गुणेभ्यो गुणसमुदायाद्रातिरिक्तं पृथगभूतमन्यद्‌ द्रव्यम्‌ इति सिद्धान्तः स्वीक्रियते, 
अन्वाख्यायते वा, तदा गुणाद्‌ गुणसमुदायाद्रातिरिक्तं नास्ति किञ्चिद्‌ द्रव्यं नाम इति राद्धान्तः स्वत 
एव प्रत्याख्यातो जायते। एवमेव यदा पृर्वोक्तसिद्धान्तस्य स्थाने पश्चादक्तो राद्धान्तोऽन्वाख्यायत 
तदा पूर्वोक्ता स्थापना खण्डिता भवति। तात्पर्यमिदं यदतस्यां परिष्ठिता भाष्यकारस्य स्वकीयोऽभिप्रतः 
सिद्धान्तः कः समुल्लसति इति दुर्चानमव। प्रसर ऽस्मिन्‌ टीकाकारा अपि वहुधा परस्परं विपरीतविचारा 
|. तत्रव, सू. 5.1.119 पृ. 248 
महा. भा. 2 सृ. 4.1.3, पृ. 200 
3. तत्रेव, भा. । सू. 1.1.70 
4 तत्रव प्रत्याहाराहिक, ' ऋलृक्‌" सूत्र 
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जवलोक्यन्त। यतो हि भाष्यकारेणात्रोभावपि पक्षा स्वीकृता प्रत्याख्याता च। पतञ्जलरियं शली 
प्रायः समस्तऽपि भाष्य यथास्थलं दूग्गाचरीभवति। 


लखकस्य सम्मता लाकव्यवहारायाधिकमहत्त्वप्रदानमव भाप्यकारस्याक्तविशिप्टशल्या कारणं 
सम्भवति यता हि भाप्यकारो महान्‌ लोकन्यायविद्‌ लाकविज्ञानवदिता च चकास्ति। अत एव 
भाष्ये पदे पद्‌ “एवं हि दृश्यत लोक", “यथा लोक तथा व्याकरणे” इत्यादीनि वाक्यानि 
दरीदश्यन्त। भाष्यकारस्य तयं सिद्धान्त एव प्रतीयत--“न हीदं (व्याकरणम्‌) लोकाद्‌ भिद्यत। 
यदीदं लोकाद्‌ भिद्यत तता यत्नार्हं स्यात्‌“ इति। तद्यथा लोक कमपि विपयमधिकृत्य द्वधा 
सिद्धान्तः, सिद्धान्तस्य द्रविध्यं वा दरीदृश्यते, तथवात्र शास्त्रेऽपि कमपि शास्त्रीयं विवादग्रस्तं 
विपयमा्ित्य भाष्यकार उभयमपि पक्षमनुमोद्य निराकृत्य वा पाणिनिरिव मध्यममार्गमनुसरन्निव 
प्रतीयते। तद्यथा-गुणा भद्का अभेदका वा? अनुबन्धा एकान्ता अनकान्ता वा? उणादयोऽव्युत्पन्नानि 
व्युत्पन्नानि वा प्रातिपदिकानि इत्यादि। अत एव प्रस्तुतप्रसद्धंऽपि भाष्यकारण द्रव्यगुणविषयक 
पक्षद्रयमव स्वीकृतं निराकृतञ्च। 


अस्तु, नागेशभट्‌रस्तु साख्यमतानुसारिभाप्यकृदाशयं मन्यमानोऽवयवानतिरिक्तमवयविनमिव 
गुणसमृहानतिरिक्तमव द्रव्यं ज्यायोऽङ्खीकराति। मृतस्यापि गुणस्य लिङ्कसंख्यायागः ' गुणवचनानां 
हि रब्दानामाश्रयतो लिङ्कवचनानि भवन्तीति" वचनसामर्थ्याद्‌ यदसो द्रव्यं श्रितो भवति, गुणस्तन्निमित्तक 
एवप्टव्यः। यथा जातिवादिनो मते जातेरमूर्तत्वात्‌ तत्रालम्भनप्रोक्षणविरशसनादीनां सम्भवो नास्तीति 
कृत्वा जात्या व्यक्तिराक्षिप्यते तथा गुणसमुदाये लि ङ्कसंख्ययोः सम्भवो नास्तीति तदाश्रये द्रव्याख्ये 
लिङ्ग संख्यायोगः प्रसेत्स्यति। न चतन्मन्तव्यम्‌ यद्‌ गुणसमुदायेन एकान्तेन द्रव्यत्वं नास्तीति। गुणानां 
समदाय द्रव्यत्वमवयव च गुणत्वं द्रष्टव्यम्‌। इतरथा गुणा अनाश्रयाः सन्तः क्व॒ स्थास्यन्ति? 
तपामाश्रयो द्रव्यमिति पक्षान्तर स्थापितमेव। 


वस्तुतो यथा जातिव्यक्ती व्यक्त्याकृती वा पदार्थो पृथग्भूतावपि समवायसम्बन्धेन सम्बद्धत्वाद्‌ 
एकौभूताविव स्थिति कलयतः। जातिं विना व्यक्तिः किंस्वरूपा भवेत्‌? व्यक्ति विना च जातिः 
किमाश्रया तिष्ठेत्‌? धर्म विना धर्मिणोऽनवस्थानात्‌। धर्मिणं विना च किमाश्रयो धर्मः स्यात्‌? 
अनेका हि व्यक्तयः। प्रतिस्वं भिन्नासु तासु सर्वास्वपि तद्गता जातिरेकेव भवति। जातिः, सामान्यम्‌, 
आकृतिरित्येक एवार्थः। व्यक्तिर्द्रव्यम्‌, विशेष इति चानर्थान्तरम्‌। जातिव्यक्त्यारुभयोरुभयन नान्तरीयक : 


1. महा. पस्पणाहिक, पृ. 7 


1 


तत्रव सू. 1.1.23, पृ. &1। यद्यपि भाप्ये यत्र कत्रापि 'न यथा लोके तथा व्याकरणे" (महा. भा. 1 सू. 1. 
1.23 पृ. 81) इत्यादिक धनमप्युलभ्यते तथापि तत्कथनं संद्धान्तिकःं न मत्वाऽऽपवादिकमव मन्तव्यम्‌ 
सिद्धान्तस्त्वयमेव वरीवर्ति यत्‌ “यथा लोक तधा व्याकरणे'" इति। 

3. महा. 1.1.1, पू. 40 


4. द्र. - महाभाप्यप्रदीपादद्याते, सू. 5.1.119, पृ. 345 - “ भाप्ये तदद्रव्यमित्यस्य तदाश्रयो द्रव्यमिति भावः।"' 
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सम्बन्धः। व्यक्तिः कार्य प्रतिपद्यमाना सामान्यप्रतिबद्धेव प्रतिपद्यते। सामान्यमपि कार्य प्रतिपद्यमानं 
व्यक्तिद्वारेणेव प्रतिपद्यत इति फले न कश्चिद्‌ भेद इति “स्वं रूपमिति” सूत्रे कैयटः। 


एवं द्रव्यगुणयोरपि समवायः सम्बन्धः। तयोः पृथक्त्वेऽपि सत्यपृथक्त्वमेव। द्रव्यं विना 
गुणाः क्व तिष्ठेयुः? को हि तेषामाश्रयः स्यात्‌? गुणान्‌ विना च द्रव्यस्य किं स्वरूपम्‌? क 
आकारः? कीदृशो व्यवहारश्च स्यात्‌? अत एवोक्तं भाष्ये-“ किमाकृतिः पदार्थः, आहोस्विद्‌ द्रव्यम्‌? 
उभयमित्याह। कथं ज्ञायते? उभयथा ह्ययाचार्येण सूत्राणि पठितानि। आकृतिं जातिं वा पदार्थं मत्वा 
' जात्याख्यायामेकस्मिन्‌ बहुवचनमन्यतरस्याम्‌' इत्युच्यते। द्रव्यं पदार्थं मत्वा च सरूपाणामेकशेष 
एकविभक्तौ" इत्येकशेष आरभ्यते! " 


उभयोर्नान्तरीयक समवायसम्बन्ध चाभ्युपगम्य सरूपसूत्रभाष्ये प्रोक्तम्‌-“ न ह्याकृतिपदार्थिकस्य 
द्रव्यं न पदार्थः द्रव्यपदार्थिकस्य वा आकृतिर्न पदार्थः। उभयोरुभयं पदार्थः। कस्यचिद्‌ किञ्चित्‌ 
प्रधानभूतं, किञ्चिद्‌ गुणभूतम्‌। आकृतिपदार्थिकस्य आकृतिः प्रधानभूता, द्रव्यं गुणभूतम्‌। द्रव्यपदा्थिकस्य 
द्रव्यं प्रधानभूतम्‌, आकृतिर्गुणभूतेति। ” एषैव गतिरद्रव्यगुणयोरपिद्रष्टव्या। उक्तं हि “ बहुषु बहुवचनम्‌" 
इति सूत्रभाष्ये-“ इह कदाचिद्‌ गुणो विशेषको भवति, तद्यथा-शुक्लस्य पट ॒ इति। कदाचिच्च 
गुणिना गुणो व्यपदिश्यते, तद्यथा-पटस्य शुक्ल इति। तद्‌ यदा तावद्‌ गुणो गुणिविशेषको भवति-पटः 
शुक्ल इति, तदा सामानाधिकरण्यं गुणगुणिनोः, तदा नान्तरेण भावप्रत्ययं गुणप्रधानो भवति निर्देशः 
इति।*" गुणद्रव्ययोः साहचर्य द्योतयितुमेवाचार्यः पाणिनिः प्रायेण सूत्रेषु "गुणवचन शब्दस्य निदेशं 
करोति। तद्यथा-^ तृतीया तत्कृतार्थन गुणवचनेन", “ वोतो गुणवचनात्‌ ", “ विस्पष्टादीनि गुणवचनेषु ", 
“ गुणवचनब्राह्मणादिभ्यः कर्मणि च“, “प्रकारे गुणवचनस्यः ", “ अजादी गुणवचनादेव" इति। 
अत्र सर्वत्र 'गुणवचन' शब्देन गुणोपसर्जनं द्रव्यमर्थः परिगृह्यते। 


जातिव्यक्त्योरभिनसम्बन्धत्वं प्रदर्शयितुं " जात्याख्याया'मिति सूत्रभाष्ये प्रावोचद्‌ भाष्यकारः- 
“कथं पुनर्ञायते जातिशब्देन द्रव्यमप्यभिधीयत इति। एवं हि कर्चिन्‌ महति गोमण्डले गोपालकमासीनं 


महाभाष्यप्रदीप सू. 1.1.67, पृ. 516 
महा. पस्पशाहिकम्‌, पृ. 6 

तत्रैव सू. 1.2.64, पृ. 246 

तत्रैव सू. 1.4.21, पृ. 32] 

पा., 2.1.30 

तत्रैव 4.1.44 

तत्रैव 6.2.24 

तत्रैव 5.1.124 

तत्रैव 8.1.12 

तत्रेव 5.3.58 
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पृच्छति- अस्त्यत्र कास्चिद्‌ गां पश्यसीति। स पश्यति चायं गाः, पृच्छति च काञ्चिद्‌ अत्र गां 
पश्यसीति। नूनमस्य द्रव्यं विवक्षितमिति।'" अनयारुभयोरपि पक्षयोर्मध्ये व्याडिराचार्यो द्रव्यपदार्थं 
प्राधान्यन स्वीकराति। उक्तं हि ' सरूप,सूत्रभाप्य एव~“ द्रव्याभिधानं व्याडिः इति। 


वाजप्यायनर्चाचार्यं आकृतिपदार्थं मुख्यमङ्घीकराति। तदप्युक्तं तत्रव-"“ आकृत्यभिधानाद्रेकं 
विभक्तौ वाजप्यायन: " इति। जातिव्यक्त्यारिव धर्मधर्मिणोः, गुणगुणिनोः, क्रियाक्रियावतोः, 
अवववावयविनोः, समुदावसमुदायिनोः, द्रव्यगुणयोश्च समानव गतिः। न हयन्तरण गुणं द्रव्यस्यावस्थानमपि 
सम्भवति। न चान्तरण द्रव्यं गुणा निराश्रयोऽ वस्थातुमर्हति। अवश्यं तन स्वकीय श्रय आधारो 
व्राऽन्वष्टव्यः। द्रव्येणापि स्वरूपाववोधनाय गुणोऽपक्षितव्या भवति। उभा हि द्रव्यगुणावन्योन्यविशेषको 
भवतः| 

द्रव्यगुणयारभिन्नयारपि सतोर्भदन व्यवहारोऽप्यवयवावयविनारिव दुश्यत। तद्यथा- वाक्षीं णाखति। 
वृक्षसम्वन्धिनी शाखत्यत्राधं शाखासमूहरूपाद्‌ वृकात्‌ समुदायात्‌ शाखत्यवस्य पृथक्त्वं दुष्टिपथमवतरति। 
प्राहुश्च भाप्यकाराः-“ दृश्यत हि समुदायादवयवस्य पृधक्त्वम्‌। तद्यथा- वार्षी शाखतिः " एवं पटस्य 
शुक्लः, शोक्ल्यगुण इत्यर्थ द्रव्यगुणयोर्भेदन निर्देशो व्यपदेशो वा भवति। ' शुक्लः पटः: ' इत्यत्र तु 
दरव्यगुणयारभद एव।; अनयोरभदाभदो च विवक्षाधीन। 


गुणा अपि द्विविधाः। केचित्‌ कवलगुणमात्रवाचिनः, तद्यथा-रूपरसगन्धादयः। एत न कदाऽपि 
द्रव्ये वर्तन्त। कचित्तु गुणे तदति द्रव्यं च वर्तमाना द्यन्त. तद्यधा-शुक्लकृष्णादयः। तत्र ये गुणे 
तद्रति च वर्तमाना गुणाः सन्ति, तपामव भदाभदविवक्षा प्रयोजयति-' शुक्लः पटः', "कृष्णः पटर; ' 
इति। "पटस्य शुक्लः '. "पटस्य कृष्णः! इति च। यतु कवलं गुण एव वर्तमाना गुणाः सन्ति, 
तपां भेद एव सर्वदा गृह्यत, न तु कदाचिद्‌ द्रव्येण सहाभेदः, तद्यथा-पुप्पस्य गन्धः, आम्रस्य 
रसः, पटस्य रूपमित्यादि। 


गुणानां वेविध्यादेव ^ गुणवचनेभ्यो मतुपो लुगिष्टः" ” इति वातिक चरितार्थं भवति। ' शुक्लः 
पटः' इत्युदाहरणम्‌। अत्र शुक्लशबव्दस्य गुणे द्रव्ये च वर्तमानत्वाद्‌ गुणविवक्षायां ' शुक्लवान्‌ पटः 
इति रूपं प्राप्तम्‌। तद्व्यावृत्तये मतुपो लुण्विधानं कृतम्‌। उक्तं वार्तिकं प्रत्याख्यातुं भाप्ये प्रोक्तम्‌ 


|. महा. भा. । मू. 1.2.64, पृ. 246 
2. तत्रव सू. 1.2.604 पृ. 244 

तत्रेव पृ. 242 

तत्रव भा. 2 सू. 5.1.2., पृ. 338 

तुलनीयम्‌ - तत्रव प्रत्याहाराहिने ' एड", ' एच्‌ ' सूत्रयोः, पृ. 23 - “ अभ्यन्तरश्च समुदायेऽवयवः। तद्यथा 
वृक्षः प्रचलन्‌ सहटावयवः प्रचलति।" 

^ महा. भा. 2 सू. 5.2.५4. पृ. 394 


= ८ 











0 


१.1 


स्मारिका 
“ अव्यतिरकात्‌ सिद्धम्‌'" हति। न हि गुणो गुणिनं व्यभिचरतीति णुक्लशब्दो गुणवचनः सन्‌ 
स्वस्मादव्यतिरिक्तं द्रव्यं स्वयमवाभिधास्यतीति नार्था मतुपा. न च तल्लुका। तता वार्तिककार 
आश्षिपति--“ अव्यतिरेकात्‌ सिद्धमिति चेद्‌ दृष्टा व्यतिरकः। दृश्यते व्यतिकरः पटस्य शुक्लः" 
इति अर्थाच्छुक्लशब्दस्य द्रव्येण सह व्यतिरका भदो वा दृश्यत। तन यदा शुक्ल णव्दस्य गुणवाचकस्य 
द्रव्येण सामानाधिकरण्यविवक्षा भवति, तदा ' णुक्लवान्‌ पटः' इति मतुप्‌ प्राप्नोति, तन्तिवृत्तय लुग्‌ 
वक्तव्य एव। “तथा च लिद्भवचनसिद्धिः"!। मतुपा लुकं विधाय लिद्भवचनानां सिद्धिरपि साधीयसी 
सम्पद्यते-' शुक्लपटः', शुक्ला शारी". ' णुक्ला कम्बला ', ' णक्लाः कम्बला" उति। 

“यदस द्रव्यं श्रितो भवति गुणः, तस्य यलिलद्गं वचनं च, तद्‌ गुणस्यापि भवतीतिः'। 
यदि तु लक्षणया गुणवचनोऽपि णुक्लशब्दो द्रव्यसामानाधिकरण्येन द्रव्येण मह प्रयुज्यत. तदा 
मतुपा लुकमन्तरणापि ' शुक्लः पटः' इतीष्टं सिद्धयति। एवं द्रव्यगणयोर्विपये भदाभदं व्यावृण्वाना 
मलाभाप्पकारा भूयः पराक्रमितवन्तः कस्य नमस्या न भवन्तीति एम्‌।। 
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तुलनात्मक दन : स्वरूप एवं उदेश्य 


डो. अभिमन्यु सिंह 
दशन एवं घमं विभाग, 
काशी हिन्दू विश्वविद्यालय, वाराणसी 

1 
भारतीय दर्शन को मोक्ष-शास्त्र कटा जाता ह. यह तर्क (वुद्धि) एवं अनुभव को वरीयता 
न दकार श्रुति. आप्त- वचन आर प्रातिभ साश्नात्कार का वरीयता दता ह। इसलिए भारतीय दर्शन क 
वारे मं वहधा यह प्रश्न उटाया जाता टे कि इस दर्शन माना जाये या धर्म। यदि यह दर्शन हतो 
अन्य दार्शनिक सम्प्रदायों (परम्परां) एवं उनका संकल्पना क साथ इसक्र तुलनात्मक 
अध्ययन की संभावना पर विचार किया जा सकता ह आर यदि यह धर्म ह तो इसका तुलनात्मक 
अध्ययन तुलनात्मक धमं क अन्तर्गत ही सम्भव हागा. तुलनात्मक दर्शन क अन्तर्गत नहीं। यदि 
दर्शन को पूर्णतया अनुभव ओर वुद्धि (तर्क) पर आधारित अवधारणात्मक संरचना क अर्थ में 
सम्मा जाय, जसा कि वीसवीं रताव्दी क पाश्चात्य दार्शनिक मानते हं. तो स्पष्टतः भारतीय- दर्शन 
दर्शन नहीं ह आर एसी स्थिति मं तुलनात्मक दलन क अन्तर्गत इसके तुलनात्मक अध्ययन की 
संभावना क्षीण हो जाती हं। यदि भारतीय दर्शन पाश्चात्य दर्शनों के अर्थं मं अनुभवपरक ओर 
पूर्णतया वोद्धिक क्रियाकलाप नहीं हे तो फिर यह किस प्रकार के अनुभव एवं वोद्धिक क्रियाकलाप 
स सम्बन्धित हे जिसक्र धार पर इस दशन (दाशनिक चिन्तन) कहा जा सक? यह एक 
विचारणीय प्रशन ह। इसका समाधान दर्खन का अर्थं भिन प्रकार से लेकर ही हा सकता हे। यदि 
दर्शन को एक विशिष्ट प्रकार क अनुभव पर आधारित विचार अधवा चिन्तन के अर्थं में लिया 
जाये ता भारतीय दर्शन भी विशिष्ट प्रकार क अनुभव पर आधारित विशिष्ट प्रकार का चिन्तन ह 
ओर तुलनात्मक दर्शन क्र अन्तर्गत इसक्र तुलनात्मक अध्ययन की संभावना बनती हे। यह सही 
ठं कि भारतीय दर्शन श्रुति, आप्तवचन अथवा प्रातिभ साक्षात्कार कौ पूर्व-मान्यता पर आधारित ह, 
किन्तु यही पूरा सच नहीं हे। भारतीय दर्शन श्रुति, आप्तवचन अथवा प्रातिभ- साक्षात्कार मात्र नहीं 
ठे। यदि श्रुति, आप्तवचन अथवा प्रातिभ- साक्षात्कार ही सव कुक होते तो प्रश्न उठता है कि फिर 
ब्रह्म सूत्र ओर भाष्य क्यों लिखे गये ओर सभी भारतीय दार्शनिक सम्प्रदायो के चिन्तकों ने 
अपन-अपने विपुल शस्त्र कौ संरचना क्यों कौ? स्पष्ट हे कि इनमें श्रुति, आप्तवचन अथवा 
प्रातिभ- साक्षात्कार से इतर कुछ किया गया। इनमं श्रुति, आप्तवचन अथवा प्रातिभ- साक्षात्कार द्वारा 
ग्थापित पूर्वमान्यताओं का अनुभव आर वुद्धि क स्तर पर विश्लेषणात्मकः विवचन क्रिया गया ह। 
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इन्हं दार्शनिक चिन्तन नहीं कहग ता आर क्या कम? भारतीय दशन आध्यात्मिक अनुभवं 
( अनुभृतियों) का वाद्धिक विवचन एवं विश्लपण ह। पुर्वमान्वतायरं तो प्रत्यक दणनिक्र चिन्तन कौ 
चाती हं, चाह वह भारतीय दर्शन हा या पाश्चात्य द्णन। यहां तक कि पाश्चात्य दानिक जान 
लाक, जो अपन को पूर्णं रूप स अनुभववादी हान करा दावा करत दट. भी इमसक्र अपवाद नही। व 
सान को अनुभवजन्य मानत टहं। उनका मानना हे कि मानव-मानस प्रारम्भ मं निरंक (टवुला राजा) 
होता है आर अनुभव द्रा ज्ञान उस पर अंकित हाता ह। यदि र्लोक से वह पृछा जाये कि निरंक 
मानस का ज्ञान आपका किस अनुभव से हाता ता इसका उनक्र पाम कराड उत्तर नहीं ह्ागा, क्यांकि 
अनुभव तो उसी का हागा जिस पर्‌ (अनुभव द्वारा) क अंकित हा। जिम पर क्ट अंकित दही 
नदीं ह उसका अन॒भव असम्भव हागा। स्पष्ट ह कि लोक क दशन मं नरक मानस एक 
अनुभवातीत कल्पित पूर्वमान्यता ह आर उनका समचा दानिक चिन्तन दसी प्रवमान्यता पर 
आधारित हं। उसी प्रकार भारतीय दर्शनों की भी अपनी-अपनी पूर्वमान्यता्ें टं आर पृवमान्यताओं 
पर आधारित हानं क्र कारण उनमं तकं पूर्णं रूप स स्वत॑त्र नहीं हे। वरे वद्धि क्र स्वतंत्र 
क्रिया-कलाप नहीं हं, वरन्‌ तत््वमीमांसीव पूर्वमान्यताओं से वध हए टं आर उनक्र अधीन ह। दानां 
मं अन्तर यह ह कि पाश्चात्य दशनां की पूर्वमान्यतायं छिपी हयी हे आर "भारतीय दर्शन को 
ूर्वमान्यताये स्पष्ट एवं प्रकट ह| 


पुनश्च, ' दर्शन ' (दृश्‌+ ल्युट्‌) शब्द का व्युत्पत्तिमूलक अर्थं हं 'दखना '। ' तत्त्व को दखना 
भारतीय दार्शनिक चिन्तन परम्परा मं दर्शन वोद्धिक स्तर पर उसी तत्व को दिखाने का प्रयास करता 
ट ओर धर्म उसे प्राप्त करने का मार्ग वताता ह। 'धर्म' शव्द का प्रयोग यहां हम ाधच्यात्मिक 
अनुशासन के अर्थं मं कर रह हं। अतएव ' दर्शन ' शव्द के सच्च अर्धं मे भारतीय दन ही दशन 
ट। यह जान क प्रति अनुराग मात्र नहीं ह आर न एक आकारिक ज्ञान की शाखा मात्र। दर्शन एवं 
धर्म का द्रत विशेष रूप से वस्तुओं पर विचार करने की पाश्चात्य दृष्टि पर आधारित है ओर यदि 
ट्म भारतीय दर्शन के वाध के प्रति गंभीर हं तो हमें इस पाश्चात्य दृष्टि को त्याग दना होगा। 
वस्तुतः भारतीय दार्णनिक परम्परा मं दशन आर धर्म का द्रत नहीं ह। धर्म जव दर्णन करे आलोक 
म जिया जाता ह तो वह आध्यात्मिक अनुशासन वन जाता ह। दोनों साथभ-साध चलते ह। कवल 
चार्वाक दर्शन ही इसका अपवाद ठे। दर्णनों का तुलनात्मक अध्ययन करते समय उनके लोकिक, 
ाद्धिक एवं आध्यात्मिक (सांस्कृतिक) परिवेश की उपेक्षा नटीं की जानी चादिप। 
॥ 
कोई भी दर्शन पूर्णतया वस्तुनिष्ठ नहीं हाता, अन्यथा समूच विश्व का एक ही दर्शन हाता। 
दर्णन ज्ञान कौ उन सभी शाखाओं मे प्रथक्‌ ह जो किसी न किसी रूप मं पूर्णतया वस्तुनिष्ठ हान 
करा दावा करती ह। दरशन का प्रारम्भ सद्धान्तिकं चेतना से होता हे। यह एक विशिष्ट प्रकार कौ 
अवधारणात्मक संरचना या विमर्शात्मक चिन्तन हे। प्रत्येक दर्शन अपनी-अपनी दृष्टि स (मानव) 
जीवन आर जगत्‌ का मूल्यांकन करने का प्रयास करता ह। तुलनात्मक दर्शन दर्शनों की तुलनात्मक 
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मीमांसा हे। दर्शन एवं तुलनात्मक दर्शन में सम्बन्ध ' भेद मेँ अभेद ' का है। तुलनात्मक दर्शन दर्शन 
से भिनन भी हे ओर अभिन भी। दर्शन "वहां क्या हे' के बारे में एक अन्तर्दृष्टि है ओर यह प्रथम 
स्तर॒ का अन्वेषण है। तुलनात्मक दर्शन यह जानना हे कि वास्तव में हम क्या कर रहे है जब 
हम दर्शन करते ह। यह प्रथम स्तर के अन्वेषण में अन्वेषण है ओर इसलिए यह उच्चतर स्तर 
का अन्वेषण है। यह तुलनीय दर्शनों कौ दार्शनिक अन्तर्दष्टियों के मूलभूत आधारों का अन्वेषण 
ठे। तुलनात्मक दर्शन तुलनीय दर्शनों के सत्यं को उद्घाटित करता हे। 

दार्शनिक दृष्टिकोण के तुलनात्मक अध्ययन की बात उन लोगों को सर्वथा स्वीकार्य होगी 
जो निकोलाई्‌ हार्दमन (षत्‌ प्रशा) 9्11) तथा अन्य समकालीन तुलनात्मक दर्शन के समर्थकं 
की तरह यह मानते हैँ कि सभी दर्शनों कौ सदा से, सर्वत्र एक ही प्रकार की शाश्वत समस्यायं 
रही हं। पाल डायसन (?8] [€प्७ञला) का भी कहना हे कि चिन्तनशील जीवों को सर्वत्र एक ही 
प्रकार के शाश्वत सत्य कौ गुंज सुनाई पडती हे। तुलनात्मक दर्शन से ये शाश्वत समस्यायें या सत्य 
प्रकाशित हो जाती हे। वेसे तो तुलनात्मक दर्शन दर्शन के क्षेत्र मेँ अपेक्षाकृत नवागन्तुक हे, तथापि 
दार्शनिक विचारधाराओं कौ संरचना कौ तार्किंक अपेक्षा के रूप मेँ यह उनमें प्रारम्भ से ही अस्पष्ट 
रूप में अनुस्यूत रहा हे। तुलनात्मक दर्शन प्रत्येक दर्शन में पूर्वपक्ष अथवा प्रतिपक्ष के रूप में 
सन्निहित रहता है या छिपा हुआ रहता है। तुलनात्मक अध्ययन का कार्य है उसे उद्घाटित या 
प्रकाशित करना। मे यहां यह स्पष्ट कर देना आवश्यक समञ्ञता हूं कि किसी दार्शनिक विचारधारा 
का पूर्व पक्ष (प्रतिपक्ष) खड़ा कर देना अथवा उसका खण्डन-मण्डन करना तुलनात्मक दर्शन नहीं 
हे। सभी प्रकार के तुलनात्मक अध्ययनों में तुलनीयों के बीच समानता ओर असमानता की बात 
एक साथ निहित रहती हे, किन्तु तुलनीय दर्शनों कौ समानताओं को एक तरु तथा असमानताओं 
को दूसरी तरफ सजा देने मात्र से कोई दर्शन नहीं बनता ओर तुलनात्मक दर्शन इस रूप का 
तुलनात्मक अध्ययन नहीं हे। 


तुलनात्मक दर्शन को तुलनीय दर्शनों मेँ प्रविष्ट होने के साथ-साथ तटस्थ भी होना पडता 
हे; क्योकि बिना प्रविष्ट हए दर्शनों को ठीक-टठीक (यथारूप) समञ्चा नहीं जा सकता। उनकी 
पूर्वमान्यताये क्या है? वे बनते कंसे हे? उनकौ अवधारणात्मक संरचना के मूलभूत आधार क्या हैँ? 
इत्यादि को स्पष्ट करने के लिए उनमें प्रविष्ट होना आवश्यक होता है। ओर ' तटस्थ होना" संतुलित 
एवं तुल्य तुलनात्मक अध्ययन के लिए अनिवार्य है। तुलनात्मक दर्शन तुलनीय दर्शनों से पृथक्‌ 
तीसरे, चौथे या किसी अन्य प्रकार का दर्शन नहीं है, वरन्‌ यह तुलनीय दर्शनों का दर्शन है। यह 
तुलनीय दर्शनों का विश्लेषण करके उनमें निहित संगतियों, विसंगतियों एवं पूर्वमान्यताओं को 
उद्घाटित करता है। एेसा करके वह स्वयं किसी पूर्वमान्यता की स्थापना नहीं करता। यह स्पष्ट 
करना कि तुलनीय दर्शनों की पूर्वमान्यताय क्या हें, स्वयं एक पूर्वमान्यता कौ स्थापना करना नहीं 
हे। तुलनात्मक दर्शन से तुलनीय दर्शनों पर नवीन प्रकाश पडता है ओर हम उन्हें ओर (अधिक) 
स्पष्ट रूप से समञ्चन लगते हे। तुलनीय दर्शन क्या हे? इस प्रशन का उत्तर तुलनात्मक दर्शन देता 


हे। 
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तुलनात्मक दर्शन एवं उसकी सम्भावना क विषय मं अनक प्रकार करौ पत्तियां उटायी 
जाती हे। उनमें से कुछ प्रमुख आपत्तियां पर हमन विचार करन का प्रयास क्रिया ह। कु विद्रानो 
का कहना हे कि यदि तुलनात्मक दर्शन एक प्रकार का दर्शन दे तो इसकी प्रवमान्यता क्या होगी, 
इस आपत्ति के सम्बन्ध में हमारा कहना हे कि यदि तुलनात्मक दर्शन अन्य तुलनीय दर्शनां क 
समान स्तर का एक प्रकार का दर्शन होता तो उसकी पर्वमान्यता होती। तुलनात्मक दर्शन. दर्शन 
का एक प्रकार नहीं ह। अतएव उसको पृरवमान्यता हाने का प्रश्न ही नही उदटता। तुलनात्मक दर्शन 
को शुद्ध विश्लेषण क रूप मं समञ्चना चाहिए ` तुलनात्मकर दर्शन म हम दशनां का मृल्यांकन तो 
करते हें किन्तु किसी दर्शन कौ श्रष्टता स्थापित करनं का प्रयास नही करत दह। 
कभी-कभी यह प्रश्न उठाया जाता ह कि तुलनात्मक दशन का दशनं का तुलनात्मक 
दर्शन माना जाये या परादर्शन? इस प्रशन क उत्तर मं यही कटा जा सक्रता ट कि तुलनात्मक दशन 
दर्शनों का तुलनात्मक दर्शन एवं परादर्णन दानां ह। अगर दर्शन ही नहीं हागा तो परादर्शन कंसं 
वनेगा? दर्शनां की तुलना से इसका प्रारम्भ होता ह फिर तुलनीय दर्शनों क सत्यां को उद्घाटित 
कर यह परादर्शन का रूप ग्रहण करता हे। वस्तुतः जिस समय हम तुलनात्मक दर्शन कर रहे होते 
हं, वह समीक्षात्मक होता हे। तुलनात्मक दर्शन की परिणति (परिनिष्पत्ति) परादर्शन के रूप मं होती 
है। दर्शनों के मूल में जाना, खण्डन-मण्डन के पीछे क्या हे? इत्यादि तुलनात्मक दर्शन की दिशा 
है। तुलनात्मक दर्शन के पीछे इसका अपना कोई दृष्टिकोण नहीं होता। तुलनात्मक दर्शन यदि 
तुलनीय दर्शनों कौ गहराई मं जाकर उनका गहन विश्लेपण नहीं करता हे तो वह व्यर्थ हे। 
तुलनात्मक दर्शन के सम्बन्ध मेँ एक मोलिक प्रश्न उठाया जाता हे कि टम तुलना क्यों 
करं? इस प्रश्न के सम्बन्ध में हमारा मानना हे कि तुलना से बचा नहीं जा सकता। तुलना वुद्धि 
के स्वभाव में निहित हे। बुद्धि की प्रकृति ही एेसी है कि वह हमेशा सापेक्षिक अवधारणाओं की 
सरचना करती हे। किसी दर्शन की संरचना एकल रूप से नहीं हो सकती। उसकी संरचना के लिए 
किसी अन्य दृष्टि या दुष्टियों के समग्र पप्रक्य कौ परूवपिक्षा रहती हे। प्रत्येक दर्शन एक तरह 
से तुलनात्मक दर्शन से ही शुरू करता है। वह अन्य दर्शनों से अपनी पृथकता स्थापित करता है, 
उनके विचारा से सीखता हे ओर कभी-कभी अन्य दर्शनों के प्रभाव में अपने दार्शनिक विचारों का 
परिष्कार भी करता हे। इस अर्थ मे प्रत्येक दर्शन तुलनात्मक दर्शन टे। किन्तु इससे यह नहीं समञ्ा 
जाना चाहिए कि दर्शन एवं तुलनात्मक दर्शन मं कोई अन्तर ही नहीं हे। प्रत्येक दर्शन में पूर्वपक्ष 
प्रतिपक्ष) कौ स्थापना ओर उसका खण्डन प्राप्त हाता है। वह खण्डन अन्य दार्शनिक विचारशध्राराओं 
से (अपनी) पृथकता स्थापित करके अपना एक अलग दर्शन खडा करने के उदेश्य से किया जाता 
हे। किन्तु तुलनात्मक दरशन में जब तुलनीय दर्शनों की समीक्षा, उनका गहन विवेचन एवं विश्लेषण 
किया जाता हं तो वहां उसका उदेश्य एक अलग दर्शन खडा करना नहीं होता हं। दर्शन निषेधो 
से संरचित होता हं ओर निषेधों से संरचित होने के कारण इसकी दृष्टि संकुचित होती हे। 
तुलनात्मक दर्शन दर्शनां का दर्शन होने के कारण व्यापक हाता ह। अतएव तुलनात्मक दर्शन 
विशेष-विशेप दर्शनों स भिनहे। 
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एक प्रण्न तुलनात्मक दर्शन क्र स्वत॑त्र दर्शन होने क सम्बन्ध मं उटाया जाता टे। प्रश्न 
किया जाता ह कि क्या तलनात्मक दशन एकः स्वतंत्र. पृथक्‌ विशिष्ट प्रकार का दशन हर यदि 
हां ता इसकी ज्ञानमीमांसीय स्थिति क्या होगी? इसकी दार्शनिक विशपतायें क्या हांगी ओर दार्शनिक 
क्रिया-कलापों मं इसका स्थान क्या होगा? इन प्ररनो क उत्तर मं हमारा कहना हे कि तुलनात्मक 
दर्न स्वतंत्र दशन नहीं हे। यह दर्शन का एक प्रकार नहीं ह। यह परादर्शन हं। तुलनीय दर्शनां कौं 
तत्त्वमीमांसा, ज्ञानमीमांसा तथा मृल मान्यतां का यह तटस्थ भाव से दखगा, उन्हं स्वीकार अथवा 
अस्वीकार नहीं करगा। उनका गहन विवचन एवं विश्लपण करके उनक सत्यां का उद्घाटित करना 
ही इसका कार्य ह। यहां पर आपत्ति कौ जा सकती हे कि यदि तुलनात्मक दर्शन क क्षेत्र मं चिन्तन 
का कार्य दर्शनां का गहन विवेचन एवं विर्लपण करक उनक सत्यों को प्रकाशित करना हेतो 
इसमं तुलना कहां हयी? आर यदि इसमे तुलना नहीं हयी तो इसे तुलनात्मक दर्शन कसे कहा जा 
सकता ह? इस प्रश्न क सम्बन्ध मं हमारा कहना ह कि यह 'तुलना' दही ह जा यह स्पष्ट करती 
हे कि सभी दार्शनिक दुप्टियां सत्य का अन्वेषण करती हे। ओर अगर सत्य एक हीदटहे तो ये 
दुप्टिगत भद क्यां ह? ' दृष्टिगत भद्‌ हाना" यह स्पष्ट करता हे कि दाशनिक दृष्टियां सत्य को 
पकडने में असमर्थं ह। सत्य उनकी पहुंच से पर ह। वसं तो सभी दार्शनिक दुष्टियां अपनी-अपनी 
दृष्टि से समान रूप स सत्य हं किन्तु यदि सुध्मदुष्टिस देखा जाये तो यह तुलनात्मक दर्शन 
हीटहे जो यह स्पष्ट करताटे कि सत्यक वारे मं सभी दार्शनिक दृष्टियां समान रूप से मिथ्या 
ह। मर विचार से त॒लनात्मक दर्शन क अन्तरगत तुलनात्मक अध्ययन (चिन्तन) दो स्तरों पर हाता 
ह। प्रथम स्तर पर तलनात्मक अध्ययन दशनां कौ मान्यताओआं, उनकी संकल्पनाओं इत्यादि का 
विवचन एवं विश्लपण करक उनकर सत्यां करा उद्घाटित करता ह। तुलनात्मक अध्ययन का यह 
रूप अत्यधिक प्रचलित हे। द्वितीय स्तर पर दन मात्र तुलनात्मक दर्शन का विपय बनता हे! दर्शन 
वनते अथवा वनाय क्या जात ह? दर्शन क्या ह? इस स्तर पर उप्रराक्त प्रश्नों का उत्तर दुंटने की 
प्रक्रिया म त॒लनात्मक अध्ययन स हमं यह ज्ञात हाता ह कि दशन आत्मपृतिं अथवा ात्पाभिव्यवितयां 
ट। तुलनात्मक दशन यह स्पष्ट करता ह कि सभी दन आत्म-दर्णन ह। 
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तलनात्मक दशन क्रा उदेष्य - तलनात्पक दर्शन क उदर्य का निधारण आवश्यक हं 
क्योकि जव तक इसका उदस्य निधारित नहीं हागा तव तक यह एक निर्चित रूप को ग्रहण. नहीं 
कर सक्रगा। पी.टी. राजु का कठना ठं कि "जीवन कौ किन समस्यां का समाधान विभिन्न 
परम्परां द्वारा किन रूपों मं किया गया ह, जीवन का कान (सा) मालिक पक्ष किन तरह की 
दार्शनिक समस्याओं को जन्म दता हे आर उनका किस प्रकार का समाधान प्रस्तुत करता हे, इनका 
अन्वेषण करना तुलनात्मक दर्शन का उदृश्य ह।'' उनका मानना ह कि '' बोद्धिक जिज्ञासा 


1. राज्‌ पी.टी., इन्द्राडक्छन द कम्पररिव्र फिलोसफी, पृ. 291 , मोतीलाल वनारसीदास , प्राइव्रर लिमिटेड , दिल्ली , 1५92. 
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तुलनात्मक दर्शन का चरम उदेश्य नहीं ह "1 इसका उदेश्य मानव, मानव-जीवन क्र मूल्यों तथा 
मानव-जीवन के प्रति आद्र भाव, जो कि सभी दार्शनिक परम्पराओं मं समान रूप ये निहित दहे 
कों ध्यान मं रखते हुए एक विश्व-दुष्टि विकसित करना हे। जो प्रिचिम क्रे ल्नोगों करे लिए मत्य 
ओर शुभ हे वह पूरव के लोगों के लिए भी सत्य ओर शुभ रहै ओर जो पूरव कर लोगों क्र लिए, 
सत्य आर शुभ ह वह पश्चिम के लोगों क लिए सत्य ओर शुभ हे यदि मानव - जीवन हर जगह 
तत्वतः समान ह, ओर यदि जीवन के सभी मृल्य सभी मानवों के लिए समान रूप से अभिगम्य 
हं या अभिगम्य करान हता प्रत्यक संस्कृति एस दर्शनां को विकसित करेगी जो विचार, दष्टिकोण 
ओर उदेश्य मं मालिक समानता धारण करत हं। तुलनात्मक दर्शन का उद्वेए्य एक एसा गवास्कृतिक 
समन्वय ह, जा किसी संस्कृति का वर्चस्व नहीं वरन्‌ विकास, उसका आरोपण नहीं वरन्‌ 
आत्मसाक्षात्करण, दृष्टिकोण का संकुचितीकरण नहीं वरन्‌ व्यापकीरण ओर जीवन का परिसीमन 
नहीं वरन्‌ उसक विस्तारण को प्रतिपन करता टहे।` तुलनात्मक दर्शन का कराम सभी (दार्शनिक) 
परम्परा का एक साध लाना (ट) आर उनको समस्यां का सुस्पष्ट रूप मं अध्ययन करना ह। 
सिं तभी समन्वय उपयोगी होगा।* मानव तथा मानव-जीवन (के मूल्या) का विश्व-परिप्रक््य म 
दखनं क¡ आवरयकता ह। तुलनात्मक दर्शन का काम एक मालिक समग्र दप्टिकोण को पनर्जीवित 
करना ह। ध्यातव्य ह कि पी.टी. राजू संस्कृतियों एवं उनमें पनपी दार्शनिक परम्मराओं क वीच 
समन्वय कौ वात करते हं जो समीचीन नहीं हे। त॒लनात्मक दर्शन का उदेश्य सस्कृतियां एवं 
दाशनिक परम्पराओं का समन्वय करना नहीं है, क्योकि एेसा करने से उनका प्रथक्‌ आस्तित्व ही 
समाप्त हा जायगा। अगर संस्कृतियों एवं दार्शनिक परम्पराओं का अन्तर्भाव एक विश्व दृष्टिकोण 
म कर दिया जायेगा तो दर्शन ही समाप्त हो जायेगे। फिर त॒लनात्स्क दर्शन किसका तलनात्मक 
अध्ययन करगा? परिणामस्वरूप तुलनात्मक दर्शन स्वनिर्धारित मृत्यु को प्राप्त करगा। तुलनात्मक 
दशन उस पद्धति को स्वीकार नहीं कर सकता जो तुलनीय दार्शनिक दृष्टियों का अपचयन एक 
दृष्टि मं कर्‌ दती ह। तुलनात्मक दर्शन का कार्य किसी दर्शन को मिटाना नहीं ह। इसके अलावा 
सस्कृतियां एवं दार्शनिक परम्पराओं क वीच समन्वय की समस्या एक गम्भीर समस्या ह। भारतीय 
दर्शन, एकाध अपवादं को छोडकर, मूलतः आध्यात्मिक हे। यह मोक्षमार्ग (शास्त्र) ह। भारतीय 
दार्शनिक मोक्ष के प्रति इतन उत्सुक हं कि व्र हमेशा शरीर से अलग होने की वरात करते हे। आत्मा 
शरीर से भिन हं, आत्मा ओर शरीर का सम्बन्ध आन्तरिक न होकर वाह्य होता हे. इसके लिए 
वे तर्कं प्रस्तुत करने मं ही संलग्न रहहं। वे ग्रह भूल जाते है कि यह शरीरीजीव के अनुभवं 
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क्रा विस्तृत विश्लेपण कम ही प्राप्त होता हे।' डो. क.सी. भट्टाचार्य ओर तन्त्र दर्शन इसके अपवाद 
ठे। वीसवीं सदी का पारचात्य दर्शन मुख्य रूप से तकं एवं अनुभव पर आधारित हं। भारतीय एवं 
पाश्चात्य दर्शनों क धरातल भिन्न-भिन्न ह। इनक वीच समन्वय स्थापित करन का कां भी प्रयास 
अन्ततः अखल ही सिद्ध हागा। यदि यह मान भी लिया जाय कि दार्शनिक सम्प्रदायां (परम्परां) 
क्र वीच समन्वय सम्भव ह आर इसस तुलनीय दशनां का लोप भी नहीं हागा तो इसस लाभ क्या 
होगा? र्फि यही की एक दर्शन आओर खडा हो जायेगा ओर वह भी एक दुष्टि (मात्र) वनकर रट 
जायेगा। कराण्ट आर गल द्वारा किये गये प्रयास इसक स्पष्ट उदाहरण ह। मरा मानना ह कि 
तुलनात्मक दर्शन क्र वारम दो प्रकार कौ श्रान्तियां स वचना चाहिए्‌- (1) दर्शनां का तुलनात्मक 
अध्ययन करत समय किसी दशन की श्रष्टता सिद्ध करने का प्रयास नहीं करना चाहिए, क्योकि 
ट्सकर लिय न तो तुलनात्मक दर्णन क्र पीके काट दूष्टिकोण हाता ह ओर न कोई मापदण्ड ओर 
तुलनात्मक्र दर्शन कान तो यह कार्य ह आर न दही उदृश्य। सभी तुलनीय दर्शन समान रूप से 
दारानिक दृष्टिकोण हं ओर समान रूप्र स महत्त्वपृणं। (2) आर न सभी दर्शनों स थोडा-थोडा 
तेकर एक प्रथक्‌ दशन खडा करना चादिए्‌। इसका काम तुलनीय दर्छनां का निष्पक्ष (तटस्थ, 
विवेचन एवं विश्लपण ह। दर्शनां कर तुलनात्मक अध्ययन कौ प्रक्रिया मं हम पहले उनका विस्तार 
देखत हं फिर धीरे-धीरे गहराई मं जाकर उनक मर्म को समने (जानने) का प्रयास करते ह 
खण्डन-मण्डन क पी छिपी मलभूत मान्यताां (प्रव मान्यता) का उदूघारित कर उनक 
(बीच) विवादां को सुलद्चात ह। अतएव तृलनात्मक दशन का उदेश्य दार्शनिक विवादां को 
सुलल्लाना ह; उनका समाधान प्रस्तुत क्ररना ह। 

यदि यह कटा जाय कि विज्ञान आर प्राद्यागिको क विकास न परी दनियां का एक द्ष् 
मं तव्दील कर दिया ह आर एसी स्विति म विश्व की सभ्यता, संग्कृतियोां एवं दार्शनिक 
परम्पराां का तुलनात्मक अध्ययन द्वारा टी सम्यक्‌ वाध प्राप्त कियाजा सकता ह, इसलिए विश्व 
को सभ्यतां. संस्कृतया एवं दाशतिक्र परम्परां का सम्यक्‌ वोध (प्राप्त) कराना ही तुलनात्मक 


दछन का उदटष्य किन्तु यह वात भो उपयुक्त नही, क्याकि उनका अलग-अलग अध्ययन 
करक भी उन्द सम्यक्‌ रूप ख जाना जा सकता ह। 
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तुलनात्मक दर्शन मे दार्शनिक सम्प्रदायां (परम्परां) आर उनकी संकल्पनाओं करा 
तुलनात्मक अध्ययन किया जाता ह। इस प्रसंग मं यह प्रश्न उठता हं कि क्या हम किसी भी 
दार्शनिक सम्प्रदाय (परम्परा) की तुलना किसी भी दार्शनिक सम्प्रदाय (परम्परा) सख कर सकत ह? 
क्या हम तुलनात्मक दरशन को विपय-व्स्तु का चयन करनं के लिए पूर्णतया स्वतंत्र ह? हमारा 
मानना दह कि किसी भी दशन कौ तुलना किसी भी दशन क साथ नहींको जा सकती। तुलनात्मक 


1. चरटजीं ए.क., मटाफिजिक्स, सवजक्टिविटी एण्ड मिध पृ. 25, द इण्डियन फिलासाफिकल काग्रेस, पंतालिसवां 
सशन, उस्मानिया यूनिवर्सिटी , हदरावाद , 1971 , प्रसीडन्सियल एड्स, मेटाफिजिक्स एण्ड एपिस्टीमालजी सेक्शन । 
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दुन की विपय-वम्तु का चयन हमारी स्वतंत्र इच्छा पर निर्भर नहीं करता ह। हम क्यों न्यायशास्त्र 
क्री तलना कामशास्त्र स नहीं करत? हम न्यायशास्त्र की तलना क्र त्तिण वाद्ध-दणन या 
मीमांसा-द्शन का ही वहुधा चयन क्यां करत ह हम क्या वाद्धां क अआभिध्रमिकः सम्प्रदाय क 
कारणता सम्वन्धी विश्लपण कां तलना अरस्त्‌ क कारणता खम्बन्धां विष्ल्तपण गन कऋ्रर्र हयम 
करे कारणता संवंधी विश्लपण स करत ह? यहां तक कि जव एकर दशन किमी अन्य दर्शन को 
पूर्वपक्ष अथवा प्रतिपक्ष क रूपम रखतादहट तो यह सिं इसलिए कौ वह दशन किमी न किसी 
रूपमे कहीं न कटींसञउसे्लूरहाह। उस लगतादह कि वह भी वही कर रहाट जो वरह स्वयं 
कर रहा ठ, भले ही उसको दृष्टि भिनक्यानदहो। यदि किसी दर्शन क्रा पृवप्न या प्रतिपक्ष नही 
ह तो एक कल्पित प्रतिपक्र खडा कर लिया जाता ट। अतएव तुलना क्रा भी क्ट मृलभृत मागें 
हाती हं जिनको पूरा करना अनिवायं हाता ह। यदि दा दर्णनां मं निहित संकल्पनाये {भिन्नार्धक हे 
तो वे दोनों अ-तुलनीय हो जा्येगी। आर यदि वे तुलनीय टं तो इसक्रा तात्पर्य ह करि वे एकार्थक 
विशिष्टतां स युक्त ह। अव प्रश्न उटता ह कि दर्शनों की संकल्पनाओं का भिन्नाधकर अधवा 
एकार्थक्र हाना किस पर निर्भर करता हे? इसका निवारण दर्शनो की सत्तामीमांमीय मान्यता द्वारा 
हाता ह अथवा ज्ञानमीमांसीय पर्वघारणा द्रारा। उस प्रश्न के उत्तर मं एक स्वाभाविक सलाह यह दी 
जाता ह कि दर्शनों एवं उनकी संकल्पनाआओं का भिन्नार्धक अथवा एकाधक होना उनको 
सत्तामामासाय पूव-मान्यता पर निभर करता ट। यदि दा दशनां को सत्तामामांसा्रं भिन्न-भिन्न हता 
उनक वीच तुलना नहीं हौ सकती आर यदि वे समान एकाक विशिष्टतां म युक्तदटं ताव 
तुलनाय ह। यहां एकाधक विशिष्टताआं स यक्त हान का आशय चह नहा ह कि तुलनाया क वाच 
पहलू मं समानता हानी चादिए। धरातलगत साम्य हान के अलावा उनमं असमानतायं भी हा 
सकती हं। जव तक तुलनात्मक अध्ययन क सन्दर्भ मे उपरोक्त वातो को प्राथमिकता नहीं प्रदान 
को जायेगी तव तक हम यह नहीं जान पाययेगे कि हम वास्तव मं तुलना कर रहे हे या तुलना को 
क्ति टटोल रहे हे। प्रचलित अर्थ में तुलनात्मक दर्शन विभिन दार्शनिक सम्प्रदायो (परम्पराओं) मे 
निहित सर्वसामान्य विन्दु ओं का सुस्पष्ट विश्लेषण हे। 
अस्तु, तुलनात्मक दर्शन का कार्य किसी एसी मालिक सामान्य अवधारणा का निर्माण 
करना नहीं हे जो विभिन्न दार्शनिक सम्प्रदायो (परम्मराओं) पर समान रूपये लागू होती टे ओर 
अन्ततः उनके वीच समन्वय का आधार वनती ह। तुलनात्मक दर्शन क्र क्षत्र मं चिन्तन का कार्य 
सिर्फ दो भिन दार्शनिक सम्प्रदायो (परम्मराओं) के मध्य वैचारिक साम्य ओर विन्दुओं के अन्वपण 
तक सीमित नहीं हे ओर न तो इसका कार्य दार्शनिक सम्प्रदायों (परम्पराओं) क अभिप्रायं क 
अन्वपण तक ही सीमित हे। इनसे परे तुलनात्मक दर्शन परे चिन्तन का र्य विभिन दार्शनिक 
सम्प्रदायो (परम्पराओं) मं निहित प्रच्छनन सत्यो को प्रकाशित करना ओर स्पष्ट करना ह। 


प्रायीन संस्कृत मे - शिक्षक 
प्रो. रमणिकां जलाली 


प्राचीन संस्कृत साहित्य के अध्ययन सं ज्ञात होता ह कि श्रुतियों आर स्मृतियां का 
अध्ययन माखिक रूपमे हाता धा। वरदो करो श्रुति कहन का अभिप्राय यह ह कि व गुरू-परम्परा 
से सुने जात थे। अतः उन्हे श्रुति अर्थात्‌ सुना गया कहा जाता धा। उन्हं श्रवण परम्परा स ही 
शिष्यो को पद्ाया जाता था। इसी प्रकार स्मृति का अधं ह, जा स्मरण किया जाय था याद्‌ 
रखा जाणए। इसमे स्पष्ट टे क्रि धर्मशास्त्र ग्रन्थ भी रिप्यों को स्मरण कराए जात थ आर 
मोखिकपरम्परा य ही उन्हं रसिप्यां का प्रदान किया जाता धा। अतएव स्मृतिहोीन एवं मन्दवुद्धि 
व्यक्तियों को श्रुति ओर स्मृति न पद्टाने का विधान धा। व्राद्यण श्रुति आर स्मृति का समदृष्ट 
स॒ पद। स्मृतिहीनां को वद्‌ आदि शाभा नही दत ह। 


शिक्षक 


आधुनिक युग मे शिक्रण संस्थाओं ओर विश्वविद्यालयों को जो महत्व प्राप्त हे। वहीं 
महत्त्व प्राप्त ह। वहीं महत्व प्राचीन भारत मं गुरूकुल आर गुरु का धा। शिक्षक क लिए 
दो प्रकार के शब्दां का प्रयाग हु ह। आचाय एवं गुरु। अज्ञान रूपी अन्धकार को राकन 
के कारण शिक्षक को गुरु कहा जाता हे आर सदाचार कौ स्थापना करने क कारण एवं स्वयं 
आचरण करने के कारण आचार्य पद्‌ की प्राप्ति होती टे। 


गुरू शब्द तो अतिमहत्वपूर्ण ह। गु + र = गुरु। गु रु = अवराघक। अर्थात्‌ 
ज] अञ्लान का नाश कर ज्ञान प्रदान करे उसे गुरु कहते ह। गुरु इस संसार सागर स पार 
उतारने वाले हं ओर उनका दिया हआ ज्ञान नाका के समान वताया गया ह। मनुप्य उस ज्ञान 
को पाकर भवसागर से पार. ओर कृतकृत्य हो जाता हे, फिर उसे नाका आर्‌ नाविक दोनों की 
अपेक्षा नहीं रहती। 


प्रा. भा. शि. प. - डां. अ. स. अलतकर पृ. 437 
कल्याण शिक्षाक - पृ. 250 

न विना ज्ञान विज्ञाने मोक्षस्याधिगमो भवेत्‌ 

न विना गुरु सम्बध ज्ञानस्याधिगमः स्मृतः। 

गुरु प्लावयिता तस्य ज्ञानं प्लव इहोच्यते 

विज्ञाय कृतकृत्यस्तु तीर्णस्तद्‌भयं त्यजेत्‌।। महा. शान्ति. 326, 


( 59 ) 


१५. | को वं 
$ = * 


22-23 








60 स्मारिका 
शिक्षक का महत्त्व 


शिक्षक छात्र को अज्ञान के अन्धकार से निकालकर ज्ञान के प्रकाश में ले जाता है. 
वह अपरिपक्व बुद्धि के बालकों का भार अपने ऊपर लेकर उन्हें योग्य ओर उपयोगी नागरिक 
बनाता हे। अतः समाज मेँ उसका आदर होना स्वभाविक ही है। एक मनीषी का कथन है कि 
ज्ञान रूपी दीपक एक प्रकार के आवरण से आच्छन्द रहता है। गुरू इस आवरण को हटा 
देता हे ओर तव प्रकाश कौ किरणें निकलती है। अतः गुरू के प्रति कृतज्ञ होता ओर उसका 
अधिक से अधिक सम्मान करना शिष्य का कर्तव्य है। 


गुरु माता-पिता से अधिक आदर का पात्र हैँ क्योकि माता पिता से हमें केवल पार्थिव 
शरीर ही मिलता हं परन्तु गुरु से बोद्धिक उन्नति व विकास। वैदिक काल से ही आचार्य को 
शिष्य का मानस पिता माना गया हे। उसकौ सहायता ओर मार्ग दर्शन के बिना शिक्षा सम्भव 
नहा हं। इसलिए ज्ञान के लिए गुरु अपरिहार्य है। गुरु के इस सम्मान से हमें आश्चर्य नहीं 
करना चाहिए क्योकि सभी मानते हैँ कि स्कूल की इमारत ओर सजावट का छात्रों पर उतना 


९. नहीं पडता जितना एक योग॒ ओर सदाचारी अध्यापक का जो कि उनको उपदेश ओर 
रणा देते है। 


आचार्य से उपदेश प्राप्त करने का इतना महत्त्व है कि जो व्यक्ति आचार्य से उपदेश 
ग्रहण करता है वह सत्‌ का ज्ञानी है ओर मोक्ष प्राप्ति कर सकता है। गुरु-प्रेरित शिक्षा 
अनियमित अथवा सुनियोजित तथा सोदेश्य होती हे। सुनियोजित तथा सोदेश्य शिक्षा को ही 
शिक्षा पद्धति के नाम से व्यवहार मेँ लाया जाता है 


स्मृतियों मेँ चार प्रकार के शिक्षक माने गए है कुलपति, आचार्य, उपाध्याय ओर गुरु। 
जो ब्रह्म्षि विद्वान्‌ दश सहस्र मुनियों (विद्या का मनन करने वाले ब्रह्मचारियों) को अनन, वस्त्र 
आदि देकर पदाता धा, वह “ कुलपति" कहलाता था। जो अपने छात्रों को यक्ञ करने की विधि 
ओर रहस्य के साथ वेद पदाता था वह “ आचार्य" कहलाता था जो विद्वान्‌ मन्त्र ओर वेदाङ्ग 
पदाता था, वह “उपाध्याय ” कहलाता था। ओर जो विद्वान्‌ अपने छात्रों को देकर वेदाङ्क पटढाता 


1. यथा घटप्रतिच्छन्न रत्नराजा महाप्रभाः। 
अकिचित्करतां प्राप्तास्तद्रद्विधारचतुर्दश।। याज्ञ. स्मृ. 1, 212 

2. आचार्य उपनयमानो ब्रह्मचारिणं कृणुते गर्भमन्तः। अ. वे.11, 5⁄4 

3. एवमेवेहाचार्यवान्युरुषो वेद तस्य तावदेव चिरं यावननविमोत्येऽथ सम्पत्स्य इति। 
स य एषोऽणिमेतदात्म्यमिदं सर्वम्‌ तत्सत्यं स॒ आत्मा तत्वमसि श्वेकेतो इतिभूय 
एव मा भगवान्‌ विज्ञापयत्विति तथा सौम्येति होवाच।। हा. उ. 6 ^ 2-3 

4. कल्याण शिक्षाद्टुः पृ. 78 
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था वह गुरु कहलाता था। उस समय यही विश्वास भा कि विद्या-दान से बदटकर कोई दान 
नहीं है क्योकि विद्या पटाने से जीवन की मुक्ति हो जाती हे। इसलिए अनेक विद्वान्‌ सब 
प्रकार कौ तृष्णा को त्यागकर लोक-कल्याण की कामना से छात्रं को विद्या दान करते ही 
रहते थे। गुरु पूज्य होता था उसे “ आचार्य देवोभव"” कौ संज्ञा से विभूषित किया जाता धा 
यास्षवल्क्य ने भी गुरु की महत्ता का उल्लेख किया हे। उनके अनुसार गुरु वह होता है जो 
उपनयन तक की क्रियाएं कराके ब्रह्मचारी को वेद कौ शिक्षा देता हे। मात्र उपनयन-संस्कार 
करके वेद की शिक्षा देने वाले को आचार्य कहते है थे। वे के एक भाग या अङ्क को शिक्षा 
देने वाले को उपाध्याय ओर यञ्च-कर्म कराने वाले को ऋत्विज्‌ कहते थे। ये सभी क्रमानुसार 
पूजनीय थे॥" 

याज्ञवल्क्य के अनुसार तद्युगीन समाज में पैसा लेकर पदाने वाले अध्यापक तथा शिष्य 
दोनों हेय-दष्टि से देखे जाते थे॥ 


शिक्षक की अनिवार्यता- 


प्राचीन भारतीय शिक्षा-पद्धति गुरु की अनिवार्यता को प्रतिपादित करती हे। गुरु के बिना 
ज्ञान प्राप्त नहीं हो सकता। पुस्तकों द्वारा जो ज्ञान प्राप्त किया जाता है ओर गुरु कौ सेवा मे 
रहकर जो अध्ययन नहीं किया गया, उस ज्ञान को प्राप्त करके मनुष्य उसी प्रकार शोभित नहीं 
होता, जिस प्रकार जार के गर्भं धारण करके स्त्रियां शोभित नही होती। 


कठोपनिषद्‌ में कहा गया है कि ज्ञान प्राप्त करने के लिए शिक्षक का होना अनिवार्य 
हे।' मुण्डकोपनिषद्‌ का कथन. है कि विद्यार्थी को चाहिए कि वह ज्ञान प्राप्त करने के लिए 
धरति को जानने वाले ब्रह्मनिष्ठ गुरु के पास समित्पाणि होकर जावे 


शिक्षा को प्राप्त करने के लिए केवल एक ही शिक्षक पर्याप्त नहीं है, अपितु अनेक 
शिक्षकों की आवश्यकता है। एक ही गुरु सब विषयों का विशेषज्ञ नहीं होता। विभिन विषयों 


, ऋ; शिः पृ. 14 
2. तै. उ. 1/11 
3. याज्ञ. स्मृ. 1/34 
4. याज्ञ. स्मृ. 1⁄35 
5. याज्ञ. स्मृ. 1/223 
6. पुस्तकप्रत्याधीतं नाधीतं गुरु सन्निधो 
भ्राजते न सभामध्ये जारगर्भं इव स्त्रियाः| ना. स्मृ. 1/154 
7. नरेणावरेण प्रोक्त एषः सुविज्ञेयो बहुधा चिन्त्यमानः। कठो. उ. 2/8 
8. तद्विज्ञानार्थं स गुरुमेवाभिगच्छेत्‌ समित्पाणिः श्रोत्रियं ब्रह्यनिष्ठम्‌।। मु. उ. 1 / 2, 12 
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की शिक्ना करो प्राप्त करन क्र लिए दात्र विभिन विपयां क जाता शिक्षका (गुरुं) क्री खवा 
पं उपस्थित हात ह। ग्रह भी दहा सकता टह कि एक ही गुरु क पास रहत हर्‌ शिश्ना मं का 
विघ्न उपस्थित हान प्र्‌ विद्यां क्रिमी अन्य गुर की सवा मं चला जाव। “उत्तररामचरित'' 
नारक मं वणन हट कि वाल्मीकि ऋपि क्र आश्रम मं अध्ययन करन वाली एक तापसी, 
अध्ययन मं विघ्न उपस्थित हा जान प्रर वहां सम॒ अगस्त्य ऋषि क आश्रम मं विद्या अध्ययन 
करन क लिए चली गड्‌। 


शिक्षक की योग्यता 


प्राचीन भारत क्र रिक्षा-पद्धति का अध्ययन करते हए वह जानना आवश्वक ह कि 
प्राचीन काल मं शिक्षक क लिए किन वाग्यतां को अनिवार्य समना गया धा तधा समाज 
मं उनका किस प्रकार करा सम्मान प्राप्त धा। 


त्वद्‌ प्रातिशाख्य मं शिक्षक कौ योग्यता पर निम्न प्रकार से कहा गया ह~ यदि 
काइ विद्रान-शिक्षक वनना चाहता हं, तो उसको प्रथम तो स्वीकृत पाटूयक्रम का भली प्रकार 
स॒ अध्वन करना चाहिए आर दूसरं ब्रह्मचर्यं आश्रम मं रहकर ब्रह्यचारी क सव नियमां क्रा 
पालन करना चाहिए प्रश्नोपनिपद्‌ कर अनुसार शिक्षक का व्रह्यवत्ता आर ब्रह्मिष्ठ दोना 
आवश्यक हे।. 


शिक्षक की योग्यता का विस्तृत विवरण प्राचीन साहित्य मे हे। आचार्य आर गुरु का 
अपने विपय का प्रकाण्ड पण्डित होता चाहिए्‌। “आपस्तम्ब व्मंसूत्र" कर अनुसार शिक्षक 
वररपरम्परागत होता ठे आर धर्मं करे पालन को अपना कर्तव्य समञ्चता हे।' आचार्य कवल तक 
विपय ही नहीं अपितु अनेक विपयों का पण्डित होता हे। ज्ञान के अभिलापी छात्र उसको परे 
रहत हं। विपय का ज्ञान होने के साथ ही यह भी आवश्यक हे कि शिक्षक अपने विपय का 
प्रतिपादन करन मं तथा छात्रों को समञ्चन मे समर्थं हो। गुरु कौ वाणी उपदेश देने में क्रुशल 
होती ह। 

आचार्य तथा शिक्षक के नेतिक गुणों को भी वहत महत्त्व दिया गया था। उसको 
अल्पवक्ता, धर्यशाली, विद्या मं पारंगत, दयालु, आस्तिक, पवित्र आचरण वाला, स्वाध्यायशील 
|. अस्मिननगस्त्यप्रमुखाः प्रदशे भूयांस उद्गीधविदा वसन्ति। 
तेश्शऽधिगन्तुं निगमान्तविद्यां वाल्मीकि पाश्वादिह पर्यरामि।। उ. रा. च. 2/3 
ऋ. प्राति. अध्याय-15 


। 


त हते ब्रह्मपरा ब्रह्यनिष्टा परं ब्रह्यान्वपमाणा एप ह व तत्सव वक्ष्यतीति नट समित्पाणयो भगवन्तं पिपत्ादमुपमन्नाः। 
प्र, उ. 1/1 
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ओर जितद्रिन्य होना चाहिये। आचार्य के लक्षण टै-यशील ओर जितेद्विन्य होना, वृद्ध, लोभरहित,. 
दंभ न करने वाला. विनम्र ओर मृदुस्वभाव।, 


शिक्षक का आदर ओर सम्मान 


समाज में गुरु (शिक्षक) को सवसे अधिक आदर ओर सम्मान दिया गया है, उसको 
साक्षात्‌ ब्रद्या, विष्णु, महेश ओर परम ब्रह्म माना गया था! गुरु का स्थान पिता से भौ ऊपर 
टै। पिता तो मनुष्य के भौतिक शरीर को उत्यन करता है परन्तु आचार्य उसको ज्ञान प्रदान 
करता हे। अतः वह गुरु कहटलाता हे। 


राजा भी गुरुजनं का आदर करते थे। गुरु (शिक्षक) के अपमान को सहन किया जा 
सकता। शिक्षक का निरादर करना महान्‌ पाप है। गुरुद्रोही कौ निन्दा को ग हे। जो शिक्षका 
की निन्दा करते है या उनको अपमानित करते है, उनका हदय लज्जा से कट जाना चाहिए 


1. वृद्धाश्चाऽलोलुपाश्चेव आत्मवन्तो हयदाम्भिकाः। 
सभ्यग्विनीताः मृद वस्तानाचार्यान्‌ प्रचक्षते।। म.पु. 145, 29 
गुरुर्ब्रह्मा गुरु्विष्णुगुरु्दवो महेश्वरः) 
गुरु साक्षात्‌ परब्रह्म तस्मै श्री गुरवे नमः।। रामा. 113, 3 
3. पिता ह्येनं जनयति पुरुषं पुरुषर्षभ। 

प्रज्ञां ददाति चाचार्यस्तस्मात्‌ स ॒गुरुरुच्यते।। रामा. 113, 3 
4. ये सत्यमेव हि गुरुनतिपातयन्ति। 

तेषां कथं नु हदयं न भिनत्ति लंज्जा।। मुद्रा. 3/33 


3 








वेदों का वाल्मीकि पर प्रभाव 


डाः शारदा गुप्ता 


रामायण विशुद्ध वेद के अर्थके रूपमेँ दही लोक के कल्याणार्थं आविर्भूत हआ है। 
इन्टीं कारणों से रामायण का एक-एक वर्ण, (अक्षर) सभी महापातकों एवं उपपातकं का 
प्रशमन करने वाला है ओर परम एव चरम पुण्य का उत्पादक है। रामायण के प्रारम्भ के 
सुंदर ओर मनोहरी श्लोक में कहा गया है कि परमात्मा वेदवेद्य है। कहने का भाव यह हे 
कि परमात्मा नामक तत्त्व वह तत्व है जिसे वेदों के द्वारा ही जाना जा सकता है। जब 
परमात्मा पर ब्रह्म परमेश्वर लोक के हितार्थं दशरथ के पुत्र रघुनन्दन आनन्दधन राम के रूप 
में अवतीर्णं हुए। 


वेदों का अर्थं अत्यन्त गूढ हे तथा रामायण के भावों में आर्जवता हे। अतः रामायण 
के द्वारा हौ वेदार्थं का ज्ञान प्राप्त किया जा सकता है। महर्षिं वाल्मीकि ने इस रहस्य का 
वर्णन इस रूप मेँ किया टै कि वेदों के समान पवित्र एवं पाप नाशक तथा पुण्यमय इस 
रामचरित को जो पदेगा, वह सभी पापों से मुक्त हो जाएगा अर्थात्‌ वह सर्वाधिक परम पवित्र, 
सभी पापों का नाश करने वाला, अपार पुण्य प्रदान करने वाला तथा सभी वेदों के तुल्य हे। 
इसे जो पटता हे वह सभी पापसे मुक्त हो जाता है। भगवान्‌ श्रीराम चारों भाईयों के साथ 
महर्षिं वशिष्ट के आश्रम में जाकर वेद्‌ का अध्ययन करते है। राजा जनक के गुरु पुरोहित 
याज्ञवल्क्य, गोतम, शतानन्द आदि सभी वेदों मेँ निष्णात थे यहीं नहीं स्वयं रावण भी वेदों का 
बड़ा भारी विद्वान्‌ पंडित था। उसके भाष्यों का प्रभाव सायण, उद्गीत, वयेकट, माधव तथा 
मध्वादि के भाष्यं पर प्रत्यक्ष दीखता है। उसके यहौँ अनेक वेदपाठी विद्धान्‌ ब्राह्मण धभे। 
हनुमानजी जब अशोक वाटिका मेँ सीता जी को दृढते हुए पहुँचे तो अशोक वृक्ष पर छिपकर 
बेठे तब आधीरात के बाद उन्हें लंका निवासी वेदपाठी विद्वानों की वेदध्वनि सुनाई पडी। 
रात के उस पिछले पहर मे छरहों अंगों सहित सम्पूर्ण वेदों के विद्वान्‌ तथा श्रेष्ठ यज्ञ द्वारा 


1. चरितं रघुनाथस्य शतकोरिप्रविस्तरम्‌।, 
एकेकमक्षरं पुंसां महापातकनाशनम्‌।। 
2. वेदवेधे परे पुंसि जाते दशरथात्मजे। 
वेदः प्राचेतसादासीत्‌ साक्षाद्‌ रामायणात्मता।। 
1.1.98 
4. 5.18. 
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यजन करन वाल ब्रह्म राक्षसां क घ्र मं वेदपाठ कौ ध्वनि होनें लगी, जिसे हनुमान जी ने 
सुना। अयाध्या मं ता वदज्ञ ब्राह्मणों का बाहुल्य ही धा। जव भरतजी हनुनान जी को वापिस 
करन चित्रकूट जात हं. तो अनेक वदपाठी शिक्षक-छात्र, भरतजी के साथ चलते हं। महर्षि 
वाल्मीकि ने लिखा ह कि कठ, कण्व, कपिष्ठल आदि शाखां क शिक्षक, याज्ञिक भरत 
जी क साथ चल रह थ ओर भरत जी ने उनकी रुचि के अनुसार जलपान, भोजन आदि 
की पूरी व्यवस्था कर रखी भथी। इसी प्रकार वनवास- काल मे भगवान्‌ श्री राम जी की आगे 
महपिं अगस्त्य भेट होती हे। अगस्त्य जी का ऋग्वेद में ' आगस्त्यमण्डल' वहुत प्रसिद्ध हे। 
अगस्त्य कौ पत्नौ लोपामुद्रा वेद के कई सृक्तों कौ द्रष्टा हे। हनुमान जी कहते हे कि वेदां 
के प्रकाण्ड विद्वान्‌- निष्णात पंडित थे। जव वे किष्किन्धा मं भगवान्‌ श्री राम से बाते करते 
ट; तव श्रीराम जी लक्ष्मण जी से कहते हं! लक्ष्मण। इन शत्रुदमन सुग्रीवसचिव कपिवर 
हनुमान से; जो बात क मर्म को समञ्जे वाले हं; तुम स्नेहपूर्वक मीठी वाणी में बातचीत करो। 
जिसे ऋग्वेद शिक्षा नहीं मिली जिसने यजुर्वेद का अभ्यास नहीं किया तथा जो सामवेद का 
विद्वान नहीं हे, वह इस प्रकार सुंदर भाषा मे वार्तालाप नहीं कर सकता। निश्चय ही इन्होंने 
समूचे व्याकरण का कई वार स्वाध्याय किया हे, क्योकि बहुत-सी वाते बोल जाने पर भी 
इनके मुँह से कोई अशुद्धि नहीं निकली। सम्भाषण के समय इनके मुख, नेत्र, ललाट, भोंह 
तथा अन्य सव अंगों सख भी कोई दाप प्रकट हुआ हो, एेसा कहीं ज्ञात नहीं हुआ। भाव यह 
ह कि जव तक कोई अनेक व्याकरणों का ज्ञाता नहीं होगा, तव तक इतना सुंदर, शान्त एवं 
प्रसन-चित से शुद्धविशुद्ध सम्भाषण नहीं कर सकेगा। हनुमान जी जब लंका जाते है ओर 
रावण से बातचीत करते हे, तो वेदों के सारभूत ज्ञान का निरूपण करते हें। वे रावण से कहते 
हे कि तुम पुलस्त्य-कल में उत्पन हुए हो, वदज्ञ हो तुमने तपस्या कौ हे ओर देवलोक तक 
को भी जीत लिया हे, इसलिए सावधान हो जाओ। तुमने वेदाध्ययन ओर धर्म का फल तो 
पा लिया, अब वेदविरुद्ध दुष्कर्म का परिणाम भी तुम्हारे सामने उपस्थित दीखता हेः। तुमने 
पहले जो धर्म किया था, उसका पूरा-पूरा फल तो यहां पा लिया, अब इस सीताहरणरूपी अध 
मका फल भी तुम्हं शीघ्र ही मिलेगा। चार मुखो वाले स्वयम्भू ब्रह्मा तीन नेत्रों वाले त्रिपुरनाशक 
रुद्र॒ अथवा देवताओं के स्वामी महान्‌ एेश्वर्यशाली इन्द्र भी समराङ्कण में श्रीरघुनाथ के समानं 
नटीं ठहर सकते। अर्थात्‌ जिनके तुम भक्त हो, वे त्रिनेत्रधारी त्रिशुलपाणि भगवान्‌ शंकर अथवा 
चार मुख वाल ब्रह्मा या समस्त देवताओं के स्वामी इन्द्र-सभी मिलकर भी राम के वध्य शत्र 
की रक्षा नहीं कर सकते। इसी प्रकार हनुमान जी ने रावण के समक्ष तर्को से युक्तियां से 
राम को परब्रह्म परमात्मा ओर पर ब्रह्म सिद्ध किया] वे कहते हेः । अर्थात्‌ हे राक्षसराजं रावण। 


{3 
(+ ॥ 





66 स्मारिका 


मरी सच्ची वात सुनो महायशस्वी श्रीरामचन्द्र जी चराचर प्राणियों सहित सम्पूर्ण लोकों का 
संहार करके. फिर उनका नये सिरे खे निर्माण करने की शक्ति रखते हें! विभीपण को वेद 
का तत्त्वक्लान थे। उन्होने रावण को वेदज्ञान क आधार पर परामर्श दिया किन्तु उसने उनकी 
एक भी नहीं सुनी। इसलिए वेद को जानते हृए भी वरेद विरुद्ध वह चल रहा था। भावे यह 
टे कि वसिष्ट जी महाराज वाल्मीकि रामायण की समाप्ति के समय प्रार्थना रूप में कहा गया 
हं सम्पूर्ण वेदों के पाठ का जितना फल होता ह, उतना ही फल इसके पाठ से होता हे। इससे 
देवताओं को सारी शक्तियाँ वद्‌ जाती हं। पृथ्वी पर ठीक से वर्पा होती हे। राजाओं का शासन 
निर्विघ्न चलता हे। गो- ब्राह्मण आदि सभी खूव प्रसन रहते है! सम्पूर्णं विश्व में किसी प्रकार 
का कष्ट नीं होता ओर भगवान्‌ विष्णु का वल वदढता जाता है। इस प्रकार संक्षेप मे यह 
समञ्ञाया गया हं कि विना रामायण के जाने वद का टीक ज्ञान नहीं हो सकता। जो रामायण 
को नहीं जानता वह वेद के अर्थं को ठीक नहीं समञ्च सकता। इसलिए अल्प श्रुतो ख॒ वद्‌ 
भयभीत सं वेद्‌ भयभीत रहता हे, कहता है कि यह अपनी अल्पश्रुतता से मेरे ऊपर प्रहार 
कर देगा। वाल्मीकि नै जव प्रथम श्लोकवद्ध लौकिक साहित्य की रचना कौ, तव ब्रद्याजी 
उनको मनः स्थिति समञ्चकर हंसने लगे ओर मुनिवर वाल्मीकि से इस प्रकार वोले- 'ब्रह्यन्‌ 
तुम्हारे मुंह से निकला हुआ यह छन्दोवद्ध वाक्य श्लोकरूप ही होगा। इस विपय मे तुम्हें कोई 
विचार नहीं करना चाहिए्‌। मेरे संकल्प अथवा मेरी प्रेरणा ही तुम्हारे मह से एेसी पवित्र एवं 
मनोरम कथा को श्लोकवद्ध करके लिखो। वेदार्थयुक्त समचरित का निर्माण करो-; आगे ब्रह्य 
जी ने पुनः कहा - जव तक पृथ्वी पर्वत ओर समुद्र रहेगे, तुम्हारी यह वाणी समस्त काव्य, 
इतिहास पुराणों का आधारभूत बीजमन्त्र वनी रहेगी। कहा जाता हे कि सभी ब्राद्यण बालकों 
को सर्वप्रथम महिं वाल्मीकि के मुख से निकला हुआ यही श्लोक पद्ाया जाता हं-मा निषाद 
प्रतिष्ठां त्वमगमः शाश्वती समाः। वत्‌ कोश्चमिथुनादेक-मवधीः काम मोहितम्‌-'। 
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1. वा. रा. युद्धकाण्ड 

2. काले वर्षतु पर्जन्यः पृथिवी सस्यशालिनी। 
देशोऽयं क्षोभरहितो ब्राह्यणाः सन्तु निर्भवः।। 

3. महाभारत, आदिपर्व (1.268) 

1.2.15 


साम्प्रदायिक सद्भाव में भारतीय धर्म॑ 
ओर दछन की उपयोगिता 


प्रो केदारनाथ शर्मा 


सम्प्रदायवाद के कारणों एवं उसके निदान पर विचार करने से पहले सम्प्रदाय शब्द के 
सामान्य अर्थं से परिचित होना आवश्यक हे। सम्प्रदाय शब्द का सामान्य अर्थं ह-कोई विशेष 
मत, धर्म. वर्ग. प्रचलित प्रथा. धार्मिक सिद्धान्त आदि। किसी विशप विचार या मत का एक 
का दूसरे को ओर दूसरे का तीसरे को अनुक्रमेण दिया जाना ही सम्प्रदाय हं। किसी धार्मिक 
गुरु क विचारां का अनुसार करने वाला अनुयायिवगं आदि। सम्प्रदाय का वाद ही सम्प्रदायवाद 
हे। 

समाज में व्यक्तिगत, पारिवारिक, सामाजिक, आर्थिक, धार्मिक, सांस्कृतिक आदि रूपों मं 
विद्यमान विभिननताएं ही पृथक्‌ इकाई अथवा वर्गं की सृष्टि करते हं। व्यक्ति अथवा व्यक्ति 
समूह का अपनी जाति, धर्म, संस्कृति आदि को अन्य व्यक्ति अथवा व्यक्ति समुदाय कौ 
जाति, धर्म आदि स च्रष्ट समने आर दूसरों को हीन मानने से भेदभाव का जन्म तथा 
विकास होता हे। भारत क संदर्भमे देखे तो वेदिक काल तक भारतीय समाज ओर संस्कृति 
मे वर्ग या जाति के कारण किसी प्रकार की उच्चता ओर नीचता का भाव नहीं था! 


भारत मं साम्प्रदायिक या सामुदायिक संघ्पं का इतिहास दूंदने चलें तो उसको एक 
निश्चित तिथि तय करना कठिन हे। हडप्पा, मोहनजोदडों के समय जो नगरीय संस्कृति धी 
उस समय सामाजिक संरचना कसी थी इस विपय मं जानकारी देने वाला काई स्पष्ट प्रमाण 
नहीं मिलता। सामाजिक वर्गीकरण का सर्वप्रथम उल्लेख ऋग्वेद के पुरुष सूक्त मे मिलता हं, 
जिसमे विराट्‌ पुरुष के मुख, बाहु, जङ्घा ओर पेर से क्रमशः ब्राह्मण, क्षत्रिय, वेश्य ओर शूद्र 
की उत्पत्ति की बात कही गई हे। इसमे किसी भी वर्णं के उच्च अथवा निम्न श्रेणी में होने 
का संकेत नहीं मिलता। पेर मानव-शरीर का भले ही सवसे निम्न-प्रदेश का अद्ध हो परन्तु 


1. आदर्श-हिन्दी- संस्कृत काश, (रामस्वरूप शास्त्री); वाल-संस्कृत कोश (आर.एस. त्रिपाठी) 


{3 


८\ (2/८(८116८4/ १८५८८ (20८11111/\` (७((११५५८८।१।५५) - सम्यक्‌ प्रदाय प्रदाय एकोऽन्यस्म सोऽप्यन्यस्म इत्येवं 
प्रकारेण सम्प्रदायम्‌। 


3. ब्राह्मणोऽस्य मुखमासीद्‌ वाहू राजन्यः कृतः। 
ऊरु तदस्य यदर्य: पद्भयां श्रो अजायत।। -ऋग्वेद, 10.90.12 
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शरीर में उसका महत्व किसी अन्य अङ्क से कम नहीं ह। मख, वद्धि या ज्ञान का प्रतीक 
ह। वाहु शक्ति का प्रतीक हं। जद्ा स्थायित्व का प्रतीक टे ओर पर सम्मृर्णं सामाजिक व्यवस्था 
के भारवाहन का प्रतीक हे। वेदिककाल की वर्ण-व्यवस्था क्षेतिज (॥८,५६८१११।५() धी, लेकिन 
धीर-धीरे यह स्थिति बदलती गई। व्यक्ति के व्यवसाय चयन में स्वतन्त्रता समाप्त होती गई। 
समाज जसे-जेसे ओर सुव्यवस्थित होता गया वेस-वैसे वर्ण-चयन में स्वतन्त्रता भी समाप्त होती 
गई। धीरे-धीरे वर्ण का स्थान जाति ने ले लिया ओर जातिगत संकीर्णता वदती चली गई! 
स्मृतिकाल मं वर्ण-व्यवस्था जाति-व्यवस्था मं वदल गई ओर वर्ण-चयन में स्वतन्त्रता सर्वथा 
समाप्त हौ गई। तव समाज का एक महत्वपूर्ण वर्ग-शद्र तीव्र भेदभाव ओर उपेक्षा का पात्र 
वना ओर यह वर्णगत भेदभाव सामाजिक विषमता, कटुता आदि का कारण वनने लगा। 
समय-समय पर विदेशी लोग, आक्रान्ता, व्यापारी, भ्रमणार्थीः इत्यादि रूपों मं भारतवर्पं में 
आए। इनमे से कई तो आक्रमण कर ओर इस देश की सम्पत्ति लूटकर वापिस चले गए 
किन्तु अनेक लोग यहीं रच-वस गए। धर्म ओर सस्कृति मं विश्रिन्नता क कारण परस्पर 
मतभद्‌ तथा अनकधा संघपं कौ स्थिति का सृजन भी हआ। चाधी शताब्दी ईसा पूर्वं सिकन्दर 
आक्रमणकारी के रूप मेँ भारत आया ओर पुरुराज से उसका परम संघरपं ह। वह स्वयं तो 
वापिस चला गया परन्तु उसक्रा सेनापति सैल्यूकस तथा अन्य सरदार यहीं रह गए्‌। द्वितीय 
रताव्दी ईसा पूर्व मं इण्डो-ग्रीक मिलिन्द पश्चिम भारत मे सवसे बडे साम्राज्य का स्वामी 
बना। समय के प्रवाह मे विविध संस्कृतियों के मेल स्वरूप कर धार्मिक सम्प्रदाय-उपसम्प्रदाय 
विकसित होते गए जिनके कारण वैचारिक असदिप्णता एवं तज्जनय संघर्प वढने लगे। अपने 
सम्प्रदाय को श्रेष्ठ तथा दूसरे के सम्प्रदाय को हीन समञ्ने-सिद्ध करने की प्रवृत्ति बढती गई! 
दवितीय शताब्दी ईसा पूर्वं मेँ अर्हिसा के नाम पर अशोक के वंशजों द्वारा दिखाई जा रही 
कायरता तथा अकमण्यता के विरुद्ध जनमानस मे तीव्र आक्राश वदने लगा, जिसकी अभिव्यक्ति 
उसके ही ब्राह्मण सेनापति पुष्यमित्र शुंग के द्वारा राजा की परेड निरीक्षण के समय ही हत्या 
के रूप में हुई। वोद्धों के प्रति जन सामान्य का यह प्रथम विरोध-प्रतिक्रिया थी जिसे कुछ 
लोग प्रथम साम्प्रदायिक द्वेष एवं संघर्षं कहना पसन्द करते टै। उसके पर्चात्‌ भारत का 


शताब्दियों का इतिहास सामन्ती ओर शाहंशायी युद्धं से भरा पडा टहै। कभी इस्लाम जीता, कभी 


हिन्दू जीता, कभी अग्रज जीता परन्तु मानवता सदा हारती रही। चूंकि मरने वाले चाहे हिन्दू 


326 ई.पू. मे सिकन्द्र का आगमन (द्रष्टव्य, नंद-मोर्य युगीन भारत, सम्पादक - के.ए. नीलकंठ शास्त्री, 
पृष्ठ - 39, संस्करण ~ 19७9); 712 ई. मे अर्वां का आक्रमण 


, 1191-92 ई. में मोहम्मद्‌ गौरी, 
माहम्मद गजनवी का आक्रमण, 1199-1125 ई. तक नालन्दा, विक्रमशिला, ओदन्तपुरी के विध्वंसक- 
वखितियार खिलजी का भारत मेँ आक्रान्ता के रूपमे दही प्रवेश हुआ। 


जंसे-अग्रे्ों का भारत में व्यापारी के रूपमंदही प्रवेश हआ धा! 


जसे, चोधी शताब्दी मं फाहियान. हनसांग (सवानच्वांग), सप्तम शताब्दी मं इत्सिग, अल्वरुनी भारत भ्रमण 
करनं आप। 


[क] 
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रहे हो. मुसलमान रहे हों. या ईसाई या यहदी। वे सव भे तो मानव ही। मध्यकालीन भारत 
के इतिहास के लम्ब कालक्रम मं जितने भी युद्ध हुए. उन सवक पीछे जो भी कारण रहे 
हां लकिन विशुद्ध मानवीय दृष्टिकोण से देखने पर वे सव मानवता के ही शत्रु सिद्ध हुए। 


भारत मं 1947 क पश्चात्‌ राप्ट्वासियों क विविध धर्मो. मतों क अनुयायियों क मध्य 
जो खूनी संघर्पं हुए. उनमें धमान्धिता या साम्प्रदायिकता ही मूल कारण रही। यदि स्वतन्त्रयोत्तर 
काल के इतिहास पर ही विचार दोडाएं तो भी साम्प्रदायिकता को दश कौ स्थिरता एवं 
सुख-समृद्धि के लिए सबसे हानिकारक माना जा सकता टे। राजनीति या अन्य क्षूद्र स्वार्थवश 
राष्ट को रक्तरलित करने के लिए जितने भी खल खले गए उनमें धमं को किसी न किसी 
रूप में इस्तेमाल किया गया। यूं कहें कि वदनाम किया गया। लाखों निरीह लोगों के प्राणां 
को लीलने वाला भारत-विभाजन क समय (1947) का रक्त-पात हो, 1984 का सिक्ख-विरोधी 
टसा हो, 1 दशक से अधिक समय से चला आ रहा कश्मीर का रक्त-रंजित इतिहास हो, 
मानवता के कलंकभूत भागलपुर काण्ड हो, वावरी मस्जिद का विध्वंस हो, 90 के दशक का 
शुंखलावद्ध मुम्बई बम काण्ड हो, गोधरा काण्ड हो या गोधरा कांड के प्रतिक्रियाके रूपम 
गुजरात दगा हो, नन्दीग्राम कांड हो. असम या पूर्वोत्तर का अलगाववादी आंदोलन हो-इन सब 
मं धर्मको किसी न किसी रूप में हथियार वनाया गया। कहते हे "इतिहास स्वयं का दुहराता 
हे" यदि यह सच हे तो आज जो हत्या करने वाले हे, कल हत्या के पात्र अवश्य बरनेगे। 
एक हिंसा दूसरी हिंसा को जन्म देगी। समाज ओर राष्ट यूं ही रक्तरजित होता रहेगा तब 
मित्रो) वंटता हुआ समाज, लड्ता हुआ राष्ट, कटता हुआ मानव किसी को अच्छा नहीं लग 
सकता। सम्प्रदायिक सद्भाव, धार्मिक सहिष्णुता, विश्व-मानव में परस्पर भारईचारे के सन्देश क 
लिए किसकी ओर आशा की निगाहों से निहारा जा सकता हे? 


वन्धु! यदि मुञ्च इसका उपाय सुज्ञान का अवसर दं तो एक धर्मपरायण मानव होने 
करे नाते “ धर्म" ओर ' भारतीय दर्शन' मे द्ुपे हुए सन्देशो को ही साम्प्रदायिक सद्भाव, परस्पर 
स्नेह एवं विश्व शान्ति के लिए परम उपाय के रूप में सुञ्याना चाहूंगा। 


स्वातन्त्रयोत्तर-भारत में ही जितने साम्प्रदायिक दगे हुए, जिनका रूपर उल्लेख किया 
गया; उनके पीं किसी न किसी रूप मं धर्म का इस्तेमाल अवश्य हुआ। यहां धर्म॑से तात्पर्य 
धर्म का वह संकुचित ओर अधिक स्पष्ट से कहं तो धर्म के उस विकृत-स्वरूप सेहे जो 
एक समाज, राष्ट या विश्व कौ भिन-भिन धार्मिक विचारधारा रखने वाले लोगों क पूजा- पद्धति 
से सम्बद्ध हं। यह धर्म मानव को मानव के रूप में न देखकर हिन्दू, मुसलमान, ईसाई, 
सिक्ख आदि के रूप में देखता हे, ओर उन्हें आपस मे लडाता हे, समाज मे, राष्ट्‌ मे; 
साम्प्रदायिक विद्वेष फेलाता हे। इस धर्म से मानव-कल्याण की आशा तो नहीं को जा सकती। 
हो, मानव-मानव के बीच में परस्पर द्रेष बढाने कलह के बीज को पनपने, का अवसर प्रदान 
करने मं सहायक होगा। 


¬{) स्मारिका 


साम्प्रदायिक-विद्रप क जनक. साम्प्रदायिक सद्भाव क शत्रु इस “ध्रमं" करो मिटाकर्‌ ही 
हम रष्ट्‌ या विश्व को साम्प्रदायिक विद्रप क जाल से मुक्त कर सकते है आर मानव को 
डिन्द्‌. मुसलमान, ईसाई, सिक्ख आदि समुदायां मं न वाँटकर सवमं एक ही मानवता का दर्शन 
कर सकते हं। जव सवमं एक ही मानव कौ पहचान हो जाएगी तव धर्म क्र नाम पर लडाने 
वालों की दुकान भी वंद होगी। 


साम्प्रदायिक विद्वेष के शमन ओर साम्प्रदायिक सद्‌भाव के एेकान्ति उपाय-धर्म ओर 
दर््णन 


अव में विद्वान्‌ विचारकों का ध्यान इस वात की आर आकर्षित करना चाहगा कि यदि 
घ्रामिक आसदिष्णुता, कट्टरता आर धर्मान्धिता यदि साम्प्रदायिक विप्लव क कारण हें तो इसका 
समाध्रान आर सवस सशक्त उपाय भो धम ओर भारतीय दर्शन क मृल सन्दश एकश्वरवाद्‌ 
क सन्दशों मंचिपि हे 


साम्प्रदायिक सद्‌भाव क उपाय क रूप मं जिस धर्म की चचां करना चाहता हं वह 
` धर्म” किसी एक देवता या सम्प्रदाय विशेष के प्रति आस्था या अनुकरण मात्र नहीं ह। यह 
भर्म वह हे जिसे हमारे मानवतावादी ऋषि यास्षवल्क्य न इस प्रकार परिभापित किया हे- 


अहिंसा सत्यमस्तेयं शोचमिद्ध्रियनिग्रहः। 
दानं दया दमः शान्तिः सर्वेषां धर्मसाधनम्‌।।' 


अर्थात्‌ धर्म हाता हे-प्राणिमात्र की अहिमा स, सत्य से, अचोर्य से, शरीर ओर मन की 
पवित्रता से, इन्द्रिय निग्रह से, दान से, दया से, संयम से ओर क्षमा से। मानव-जीवन क लिए 
कितना मङ्गलमय है ओर धर्म का यह संदेश। लेकिन हमारे देश मं कितने नागरिक हें, जो 
स धर्म" द्वारा सुञ्ञाये मागं पर चलकर जीवन व्यतीत कर रह है? सच तो यह है कि इस 
पर चलना तो क्या हम, इसके अर्थं तक को भी प्री तरह नहीं समद्यत। वरना आज हम धर्मं 
का नाम लकर इन्सानी खून को होलियां नहीं खल रहे होते। कोई भी सच्चा धर्म मानव की 
टसा का समर्थन नहीं करता। जब-जव भी देशम धर्मक नाम पर दंगों का समाचार मिलता 
ठ म अपन से ही प्रशन कर वटता द्‌ क्या-हम सचमुच धर्म के लिए लडते हं? धर्म तो 
धारण करने कौ वस्तु हे-“ धारणात्‌ धर्मः" जो वस्तु हमे, हमारे समाज को, हमारे देश को 
आर समूचो मानव जाति को धारण करती ह वही धर्म हे। यह धर्म समस्त संसार को धारण 
करता हे। जो धारक ह वह भला विनाशक केसे हो सकता ठहै। सभी धर्मो के मृल में 
मानव-हित की भावना होती है। भिन-भिन धर्मों के सिद्धान्तो मे अन्तर होते हुए भी सबका 


1. याज्ञवल्क्य स्मृति - अहिंसा सत्यमस्तेयं शाचमिद्दियनिग्रटः। एतं सामासिकः धर्म चार्तुवर्ण्येऽव्रवीन्मनुः। - 
मनुस्मृति, 10.63 
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प्रयोजन एक ही हे। जिनका मुकाम एक हो, रास्त अनक होने सक्या फकं पडता हं 


भारतीय धर्म८दर्न में धार्मिक सहिष्णुता का सदेश 


धार्मिक उन्माद, साम्य्रदायिक-विद्रेप एवं तज्जन्य संघर्षो का प्रमुख कारण परस्पर एक-दूसरे 
के पथो (सम्प्रदायो, धर्मो के विचारों को सम्मान न दने, उसका द्रेप करने से होता हं। धर्म चाहे 
इस्लाम का हो, ईसाईयों का हो. हिन्दुओं का हो. या वद्धं ओर सिक्खों का। सभी का लक्ष 
या उदेश्य मानवमात्र का ही नहीं अपितु प्राणीमात्र को सुख देना ह. उनको कल्याण-कामना 
टे। हमारे ऋषियों, दार्शनिकों ओर फकीरों का यह सन्देश कि कोई भी मानव दूसरं मानव से 
छोरा या बड़ा नहीं। यहां तक कि प्रकृति या ईश्वर द्वारा रचित सृष्टि के समस्त प्राणी 
एक-दूसरे के सहवासी हें! तव, मिलकर, हसकर रहने मं ओर रहने देने मे ही जीवन का 
यथार्थ हे। न कि दूसरों के विचारों, आस्थाओं या जीवन-शली से असहिष्णु वनकर उनका 
प्रतिवाद करने, उनसे युद्ध करने या उनकी हिंसा करने मंदहे। 


सका असली निदान भी भारतीय दर्शन मं सुञ्ञाया गया “सर्व-धर्मं समभाव" ही हे। 
भारतीय दर्शन मं “एको वे ब्रह्म', “ब्रह्मसत्यं जगम्मिथ्या”, कहकर परमसत्ता को ब्रह्म या 
श्वर का नाम भले ही दिया गया हो, लेकिन उसे अन्य धर्मोखओर उनकौ जीवन-पद्धति 
से कोई विरोध नही। सर्वशक्तिमान्‌ परमसत्ता को कोई चाहे ' अल्लाह! कह, कोई (3०५ कहे 
या एक “ ओंकार ' कहे, उससे उसकी सत्ता, स्वरूप ओर उसके महत्व पर कोई फक उसी 
प्रकार नहीं पडता जिस प्रकार आम के फल को अग्रजो के 1110120 कहने से, हिन्दी भापियों 
के आम कहने से, पंजावियों के आंव' आर नेपाली भापियों के *ओंपि' कहने से उसके 
अस्तित्व, उसके स्वाद्‌ ओर उसके महत्व पर कोई फर्क नहीं पडता। इसी आशय को हमारं 
ऋषियों ने “एकंसद्‌ विप्राः बहुधा वदन्ति” कहकर व्यक्त किया हे। भारतीय संस्कृति के 
इस सर्वधर्मसमभाव क सन्देश को समञ्मकर दश या वरिवक स्तर पर धर्म कौ आड मं हानं 
वाले खून-खरावे, असंताप ओर भय को दूर करने आवश्यकता ह, अन्यथा जो लोग धर्मं को 
राजनीति ओर उसका व्यवसाय करते है, वे निरन्तर धर्म को विपमय वनाते रहेंगे ओर एक 
ध्र्मावलम्वियों को अन्य धर्मावलम्वियां स॒ लडाते रहगे। 

किसी धर्म विशेष को मानना खतरनाक नहीं होता, खतरनाक होता हे दूसरे धर्म॑कां 
वर्दाश्ति नहीं करना। किसी एक धर्म क्र सभी विचार किसी दूसरे धर्मावलम्बी का अच्छा नहीं 
लग सकता हे। लेकिन उसमें से अच्छी वातां को लेने मे कोई परहेज नही होना चाहिए्‌। 
ओपनिषदिक ऋषि ने इसी भाव को इन शब्दों मं कहा-आ नो भद्राः क्रतवो यन्तु विश्वतः 


1. ऋग्वद 10.164.460, - मिलाइए - “एकं रूपं वहधा य: कराति। - कठ. 2.5.12 
यजुर्वेद, 25.14 


¬ 





7 स्मारिका 


(1.८1 1106९ {/101८&/11.5 ८7712 €1८/-)11 /7८/-८) जसा कि इस्लाम क पवित्र ग्रन्थ । तुःरान ' मं लिखा 
गया हे- “लुकुम दीनुकुम वलिय दीन” (17 )८20/, (040 १८ (700८007, (८ 1११८, 107)" (10८17) -- 
तुम अपने दीन पर, हम अपने दीन पर, न किसी से कोर्ट घृणा, न किसी कर प्रति कोई द्वेष, 
न कोड आग्रह, न कोई बड़ा, न कोई छोटा, सभी के प्रति सद्‌भाव, सभी कौ भलाई की 
कामना। तव न द्वेष होगा, न परस्पर द्रन्द। 


भारतीय दन की विश्ववन्धुत्व भावना 


उपनिषद्‌ का ऋषि न तो किसी एक मत या सम्प्रदाय का पक्ष लेता टै ओर न दूसरे 
के मत या विचार का खण्डन ही करता हे। वह तो पूरे विश्व के मानवों को एक ही परिवार 
का सदस्य मानता ठे। उसकी दुष्टि में विश्व का हर मानव एक ही 'ईश्वर', एक ही 
` अल्लाह ' एक ही "0०५ ओर एक ही ' ओंकार" की सन्ताने है। उस सवका एक ही चिन्तन 
या एक ही दृष्टि हो यह न केवल अनावश्यक है, अपितु मानव-प्रकृति के विरुद्ध ॒भी। जेसा 
वेद्‌ या उपनिषद्‌ का चिन्तन है वैसा ही इस्लाम या क्रिश्चन भी मानें तथा जैसा कुरान ओर 
हदीस में हे, वेसा ही चिन्तन विश्व के सारे मानवों का हो जाए यह असम्भव हे। समान 
चिन्तन कौ बात ही सिद्धान्तः बडी भूल हे। किसी एक विषय पर दो व्यवितयों का भी कभी 
एक ही विचार या चिन्तन सम्भव नहीं तो करोड़ों लोगों के विचार ओर चितन कैसे एक हो 
सकते हं? धार्मिक या साम्प्रदायिक विद्वेष वढाने में लगे लोगों को यह वात भली- भांति समञ्च 
लेनी चाहिए कि दूसरों की आस्थाओं या मतो के प्रति असदिष्णु होना ओर आपने विचार या 
सम्प्रदाय को श्रेष्ठ समञ्च या बताकर दूसरों पर धोपन का किसी भी प्रकार का प्रयत्न करना 
अन्ततः अन्याय ओर आक्रमकता मेँ जोर-जवरदस्ती में, साम्प्रदायिक खून-खरावे में ही परिवर्तित 
होगा। भारतीय दर्शन ओर विचारशास्त्र का ध्येय एक समाज, देश या किसी विशिष्ट विचारधाराओं 
के कल्याण के लिए न होकर सृष्टि के समस्त चराचर जगत्‌ के सह-अस्तित्व ओर समान 
महत्व पर बल देता है। उसके चिन्तन का निष्कर्षं सृष्टि के सब पदार्थो में चाहे जड हो या 
चाहं चेतन हो, चाहे मानव हो, या पशु, या कौट-पतंग या लोष्ठ (मिट्टी का ढेला) हो सव 
के सब एक ही परमसत्ता के अंश है। इस दृष्टि से चाहे कोई शास्त्र-ज्ञाता पण्डित हो या 
चाण्डाल, गो हो या कुत्ता इन सबमें अन्त केसा? इतना ही नहीं भारतीय दार्शनिक चिन्तन 
को पराकाष्ठा तो महाभारतकार 'व्यास' के इस कथन में प्रकटित होती है-जिसमे मृग, ऊँट, 
गधा, चूहा, सप, कीड, पक्षी ओर मक्खी को अपने पुत्र के समान समञ्लने कौ वात कही 
गई हे। भारतीय दर्शन कौ चिन्तनसार से अनुस्यूत जो धर्म कीट-पतगों, पशुओं में भी आत्मदर्शन 


|. कुरान 
2. विद्याविनयसम्पन्ने ब्राह्मणे गवि हस्तिनि। 
शुनि चैव श्वपाके च पण्डिताः समदर्शिनः।। - गीता 5.18 एवं द्रष्टव्य 6.9. 30 


६, भृगोष्टररवरमाखुसरीसृपरवगमक्षिकाः। आत्मनः पुत्रवत्‌ पश्येत्‌ तरेपामान्तरं क्रियत्‌। - श्रीमद्‌भागवत, 7.14.1 
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करता हा वह भला मानव-मानव के बीच उनकौ आस्थं क आधार पर कलह का कारण 
कैस वन सकता ठ? एेसं धर्म ओर दर्शन मं साम्प्रदायिक सद्भाव का उपाय दनं वाला गीता 
के समत्व वृद्धि का यह सुद्याव आज भले ही हास्यास्पद एवं व्यर्थ प्रतीत हा लेकिन “सर्वे 
भवन्त॒ सुखिनः” का भाव जीवन मं उतारे विना साम्प्रदायिक विद्वेष, आतंकवाद, हत्या, 
अत्याचार, वाल(नारीणशोपण, प्रकृति का विनाश जसे संकटों से धरा को मुक्त कर पाना दिवास्वप्न 
ही हो सकता हे। प्रकृति के हर तत्तव क प्रति समुचित आदर, मानव मं परस्पर भ्रातृ-भाव, 
सहिष्णुता, सब पदार्थो, व्यक्तियों में परमात्मा के अंश-दर्शन से ही मानवीय हिंसाओं. युद्धो, 
अत्याचारों एवं प्राकृतिक विक्षोभों से सुरक्षित रहा जा सकता हे। कौट-पतंगों, पशु-पक्षियों एव 
मानवमात्र में परमसत्ता का दर्शन करने वाले भारतीय दर्शन के इस दृष्टिकोण को आज क 
मानवाधिकारवादियों, पर्यावरणवादियो, भूपारिस्थिकी के पक्षधरों वन्यजन्तु संरक्षणतावादियों कों 
चिन्ताओं मे दखा जा सकता हे। 


अन्त में मैं इस सभागार में उपस्थित इतिहास के विद्वानों से निवेदन करना चाहता हू 
कि यदि यह सच हे कि “इतिहास अपने आप को दोहराता है'-तो आज जो मारने वाले 
ठे कल वे भी मर जाएगें। कल जो मारने वाले होगे परसों उनको भी कोई मारने वाला उत्सन्न 
होगा। इस प्रकार हत्यायो- प्रतिहत्याओं के चक्र से मानव जाति को कभी न मुक्ति मिल 
सकेगी। अतः मानव जाति को एेसे मानवीय धर्म ओर दर्शन से परिचित कराना ही साम्प्रदायिक 
विप्लव जैसे मानवता-विरोधी कृत्यो से मुक्ति का सर्वोत्कृष्ट उपाय होगा, जिसमें न कोई जोर- 
जबरदस्ती होगी, न आक्रामकता होगी, न युद्ध होगा, न हिंसा होगी ओर न असहिष्णुता होगौ। 
होगा तो केवल मानवीय भाईचारा, कल्याण ओर सिर्फ कल्याण। एक वाक्य मे कहू तो 
असहिष्णुता, द्वेष ओर हिंसा ने जो विकृतियां मानव को दी हं उनका प्रतिकार सहिष्णुता, 
करुणा ओर मैत्री तथा अहिंसा से ही किया जा सकता हे। यह उपाय दुःसाध्य तो हे परन्तु 
एकमात्र उपाय भी- 


सर्वे भवन्तु सुखिनः सर्वे भवन्तु निरामयः। 
सर्वे भद्राणि पश्यन्तु माकश्चिददुखभाव भवेत्‌॥। 





रोवी अद्वैत भावना ओर आत्मोपलव्धि 
प्रो जागीर सिह 


लोक एवं लोकिक साहित्य में 'भावना' अथवा ' भाव' शब्द प्रायः श्रद्धा गुरु- सच्छास्त्र 
अजथवा ईश्वर के लिये सहज भक्तिभाव-आदरभाव के लिये प्रयक्त हाता आया हे।। जेस कहा 
भो जाता हे-“ मन्त्र, तीर्थ, द्विज (ब्राह्मण, विद्वान्‌), वैद्य, गुरु, ओपधि एवं देवता करे प्रति जेसी 
भावना रखी जाती हं, वेसा ही फल मिलता टेः।' गीताः, रामायणः, पुराण, श्रुतिः एवं सन्त 
साहित्य आदि मेँ यत्र-तत्र इसके उदाहरण उपलब्ध होत हे। 


कारमीर्‌ अदत शेव दर्शन विषयक साहित्य मे भावना अथवा भाव शब्द का प्रयोग 
जन्तमुख (11110५८) उद्यन्तृता पद्‌ विमशन (11161९11. 1८५12110 0 [2611111 0111 01 111८ 1८41 
7 वा016 01 116€ [८ ऽ€्‌† 07 णा{1711816 २९९1५) क अधमं किया गया ह। इसी करा पयायवाची 
उन्मप अथवा "उद्यम" शब्द मिलता है। जसे श्रीस्वच्छन्द तन्त्र मं कहा गया हे कि जो पुरुष 
स्वात्मा म भरवरूप की भावना करता है, वह नित्य युक्त (योगस्थ, समाधिस्थ आत्मा-परमात्मा 
1 एकाकार अनुभूति को दशा वाला) होता हे। श्रीस्वच्छन्द तन्त्र के अनुसार भगवान्‌ शिव 
पार्वती से कहते हें कि इसीलिये उस पुरुष द्वारा उच्चरित मन्त्र अथवा कथन सदैव सिद्ध होता 
९ अथात्‌ निर्धारित लक्ष्य अथवा अभीष्ट साधन में सदा सफल होता ठे माहेश्वराचार्य क्षेमराज 
न शिवसूत्र विमर्शिनी में भावन' का अर्थं अन्तमुखीभाव सं आत्पस्वरूप क उच्छलन (ला16ा- 
५116५ 01 1116 २९० -5८||) का विमर्शन (2५५1८11८5४) करना वतलाया ठे।' सिद्ध वसुगुप्त स्पन्दशास्त्र 


।: (क) ''देवानुस्मरणं भावः सहजं तं विजानत '' ~ स्वच्छ.तं., ४/2 
(ख) ^“ भावः सहजस्तत्तद्धक्तियुक्त आशयः'' - स्वच्छतंउ., ६/1 
मन्त्र तीर्थे द्विजे भषज, दवे च गुरो। 
यादृशो भावना यस्य, सिद्धिर्भवति तादृशी।।' - पतं 
या ग्रच्छृद्धा स एव सः' - भ.गी.. 174 
जाकौ रही भावना जेसी, प्रभु मूर्तिं देखी तिन तसी।।' - रा.च.मा.. वाका, 
(क) ' यथधाक्रामः तथाचारी' - श्रुति 
(ख) शएवत.उप., 6८23 
6. ` आत्मनो भरवं रूपं भावयेद्यस्तु पृरुपः। 
तस्य मन्त्राः प्रसिद्ध्यन्ति नित्ययुक्तस्य सुन्दरि।।' ~ स्वच्छ. 
7 "भावनं हि अत्र अन्तर्मुखोद्यन्तृतापदव्रिमर्शनमव' ~ शि.सू.वि., 1⁄5 


1 ~¬ 


~ 69 


॥ 


( 74 
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मं कहते हं कि आत्मा क उन्मेष" ([२५\८]घा0) का अनुभव प्रत्यक जीव (साधक) को 
क्ररना चचाहिवे। सिवमूत्र विमर्शिनी इस स्पष्ट करत हय कहती हं कि प्रसरट्रूपा विमशशमयी 
संवित (1-(011४6100151165६) क्र एकदम उच्छलनरूप प्रर प्रतिभा के उन्मज्जनरूप का उद्यम 
कहत ह।: भगवान्‌ शिव इस उद्यम की दशा को भरव कौ दशा अभिव्यक्त करत हं। 
इसीलिय श्री विज्ञान भरव मं कटा गया ह कि प्रत्यक वस्तु को तन्मय (शिवमय, आत्मरूप) 
भावित करने वाला संसार-सागर स पार हो जाता टे अर्थात्‌ मुक्त हा जाता ह। यही नही, श्री 
विज्ञान भरव मं परिपूर्णं अवस्था अर्थात्‌ स्वात्मा कौ सर्वधा पूर्णता को भावित करनं स महानन्द 
का अनुभव होना वतलाया गया हे। तात्पयं यह हे कि दुनियावी विपयों क अनित्य भोगां क 
सुख कौ अपश्ला स्वात्म महश्वर कौ सर्वशक्िमत्ता. सर्व्तता एवं सर्वधा परिपूणता को भावना 
शाश्वत्‌ अगाध आनन्द का अभिव्यक्त कर दती ह. जो नित्य आनन्द का असीम अनुभव 
प्रदान करती ह।' 


माहश्वराचार्य उत्पलदव ईश्वर प्रत्मिज्ञा मे अदत ' भावना' अथवा 'भाव' के पर्याय 
अर्थं मे टी आगमसम्मत “समावेश' शव्द का प्रयोग करते हे। सम्‌ से तात्पर्य ह- सम्यक्‌, 
भलीप्रकार, पूर्णरूप स आर आवेश स अभिप्राय ह--"आ'- समन्ततः, सभी आर से, पूरौ तरह, 
विश्‌- प्रवेश करना. एकाकार होना अर्थात्‌ पृ्णरूप स परमार्थं आत्मस्वरूप कौ अनुभूति। इस 
अवस्था मं चिदात्मा मं ज्ञान ओर क्रिया का प्राधान्य होता है तथा शून्यादि शरीर गोण हो जाता 
ह अर्थात्‌ स्वात्ममहश्वर का यथार्थं रूप अभिव्यक्त हा जाता ह आर स्थूल शरीरादि मं अभिमान 
नहीं रहता। तन्त्रालाक मं अभिनवगुप्त इसक् लिय “आवेष्ा'' शब्द्‌ का प्रयाग करत ह्य 
कहते हं कि यह पेसी अनुभूति ह जिसमे परतन्त्र जीव 'मेरा-तरा' (अपना-पराया) का भद 
भूलकर शक्ति स अभिन आर स्वतन्त्र परमार्थं शिवरूपता मे निमग्न हो जाता ह। सिद्ध 
सोमानन्द शिवदृष्टि मं अभिव्यक्त करत हं कि वह अद्रत भावना प्रमाण, शास्त्र अथवा गुर 
(सिद्ध महापुरुपर) के उपदेश से प्राप्त कर जव उसमें दृटृता (पूर्णं विश्वास) आ जाती ह, ता 





-~-------- 


|. '-उन्मपः मतु वित्तय: स्वयं तमुपलक्षयत्‌" - स्प.का., 3.५ 


2 “वाभ्य प्रसद्रूपाया विमर्णमय्याः संविदो इगिति 
उच्छलनात्मकपरप्रतिभान्मज्जनरूप उद्यमः स एव।' - शि.सू., 1/5 

3. “उद्यमा भरवः' - णि.सु.. 15 

५ अतश्च तन्मवं सर्वं भावयन्‌ भवजिज्जनः' - वि.भ्‌., 100 

5. ^" भावयद्‌ भरितावस्थां महानन्दस्ततो भवत्‌'' ~ वि.भ., 72 

6.  “* मुख्यत्वं कर्तृतायास्तु वाधस्य च चिदात्मनः, 
शृन्यादा तद्गुणा सानं तत्समाव्रेशलक्षणम्‌।।'' - ईप्र., 3/23 

7. “* आाव्रणश्चास्वतन्त्रस्य स्वतद्रूपनिमज्जनात्‌। 


परतद्रुपता शम्भागाद्याच्शक्त्यविभागिनः।।'' - तं.आ., 1/205 
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पुनः किसी साधन (उपाय) अथवा भावना कौ भी कोई आवश्यकता नहीं रहती हे. क्योकि 
तव शद्धाहं कौ चेतना शाश्वत्‌ अनुभूत होन लगती टे आओर सव शिव-शक्तिमय परिलध्ित होता 
हे॥। इसीलिये भगवान्‌ शिव सिद्ध वसुगुप्त कर माध्यम से शिवसूत्रों के उपदेश से सभी जीवां 
के कल्याण हतु वतलात हं कि एसी वात नहीं ह कि आत्मा का साक्षात्कार क्रवल समाधि 
कौ ही अवस्था मं अनुभूत किया जा सकता हा. अपितु यह जाग्रत्‌. स्वप्न एवं सुपुप्ति आदि 
की अवस्थाओं मं भौ अनुभव किया जा सकता ह। इसीलिय साधक को भी निर्देशित किया 
गया है कि शुद्ध शिवचतना का अनुभव तीनों (सृष्टि-स्थिति-लय अथवा जाग्रत्‌-स्वप्न-सुपुप्ति) 
दशाओं मं अनुभूत करत रहना चाहिये अर्थात्‌ यद्यपि माया प्रभावित जीव शरीरादि मं अभिमान 
के कारण तत्‌-तद्‌ विषय अभिष्वङ्गः (01८1 01 ८६11९1८९ 0 \वा10प्रऽ ०0}८८[5) कर प्रसङ्ख मं 
होने वाले अकस्मात्‌ आत्माच्छुरित आनन्द (५५५८) 195] 0{ 111८ [115 0† 111८ ५८||) को पहचानता 
नहीं हे, परन्तु यदि वह उस सुख क म्लस्ोत आत्मा के आनन्द का ही उन-उन दशाओं 
मे विमर्शन करे, तो वह शिवरूप ही हा जाता हे।ः 


श्रीविज्ञान भेरव में भगवती भेरवी स भगवान्‌ भरव ने वतलाया है कि वार-वार परमभाव 
(परमकारण, पराशक्ति, परमशिव, आत्ममहश्वर) मं जो भावना भावित होती हे, वास्तव मं वही 
यथार्थं (जप' ह, यही मन्त्र की आत्मा (सार, वीर्य, शवित) है ओर अनाहत नाद (शव्द) हेै।' 
जिज्ञासा हो सकती ह कि इस प्रकार की अद्रय भावना होने पर तो जप, तप, ब्रत, होम, स्नान, 
दान, यज्ञ, तीर्थाटन आदि की कोई उपयोगिता नहीं रहेगी, क्योकि जव सव कु देवीमय 
अथवा शिवमय ही हे, तो मन्त्र ओर मन्त्र देवता एवं मन्त्री सभी अभदरूप ही होगे? इस पर 
भगवान्‌ शिव कहते हं कि ये सभी वाह्य प्रक्रियाये (\1९1110] 11164115) स्थूल (भेद) दृष्ट 
((.0५५ 71119] 51815) वालों के लिये कही गई हेः ओर अन्ततो गत्वा इन का पर्यवसान 
अथवा विश्रान्ति अद्वैत दृष्टि (अभेद भावना) में ही निहित है। इसीलिये श्रीकालिकाक्रम 
अनुसार भगवान्‌ भैरव कहते हँ कि योग्य ब्रह्मवित्‌ योगी गुरु से सदैव भलीप्रकार जीव ओर 
शिव के एक्य (योग) को समञ्चकर निर्विकल्प भाव से तन्मयत्व (शिवत्व) की भावना दृढता 


1. "'सकृज्ज्ञाते सुवर्णे कि भावना करणं त्रजत्‌। 
एकवारं प्रमाणेन शास्त्राद्वा गुरुवाक्यतः।। 
लाते शिवत्वे स्वस्थे प्रतिपत्त्या दढात्मना। 
करणेन नास्ति कृत्यं नापि भावनयापि वा।।'' - शिदू., 
2.  "" जाग्रत्स्वप्नसुपुप्तभद्‌ तुर्याभोगसम्भवः'' ~ शि.सू., 1/7 
3. ^ त्रिषदाद्यनुप्राणानम्‌'' - शि.सू., 3/38 
4 “* भूयोभूय परे भावे भावना भाव्यते हि या। 
जपः सोऽत्र स्वयं नादो मन्त्रात्मा जप्य ईदृशः।।'* - वि.भ., 142 
5. “श्री भैरव उवाच - एपाऽत्र प्रक्रिया वाह्या स्थूलेष्वेव मृगेक्षणे।।'' ~ वि.भै., 14 


एावी अदत भावना आर आत्मोपलब्धि 6, 


से करनी चाहिये जिससे वह शिवरूप ही हो जाता हे एेसा ही शिवसूत्रों मं कहा गया हं। 
ज्ञानगर्भं स्तोत्र मे भी कटा गया है कि जव साधक (जीव) सभी प्रकार को मानसिक क्रियायं 
(इच्छायं, संकल्प- विकल्प) त्याग देता ह अर्थात्‌ अविकल्प संवित्स्पर्श कौ स्थिति (छ्लौ 
1\\411611८55 ०। {11८ २९८६] ऽ८।। {८८त 01 01] [रएपला-८्णाोञ पला) मे होता हे ओर सभी अन्तः 
वाह्य इद्दियो की क्रियाओं कौ परवशता (परतन्त्रता) से विमुक्त हो जाता ह, तव आपके 
अनुग्रह से अद्रेतमयी भावना से ओतप्ोत होकर एकदम उस परादशा को प्राप्त हो जाता हे, 
जो असीमित एवं अद्वितीय अमृतानन्द को निप्यन्दिति करने वाली हं।` श्रीकण्ठीसंहिता अनुसार 
कटा गया हे कि यदि जीव इस प्रपञ्चसदहित त्याज्य-ग्राह्य, तृणादि, पर्णं (1.21). पत्थर, 
स्थावर-जद्धम, शिव प्रभृति पृथिवी पर्यन्त भाव-अभावरूप मं विस्तृत विश्व ( द्रतभाव प्रसरण) 
को छोडकर सव का शिवमय भावित करता ह. तो उस का पुनः संसरण (जन्म-मरणरूप 
आवागमन) नहीं होता हे! शिव भावना (विश्वात्मकं परमशिव एेक्य, शिवाभिन स्वात्म एक्य 
विमर्श) से सभी तत्त्व, भृत, वर्ण, मन्त्र जो भी ज्ञात है, वे सभी साधक के अधीन हो जाते 
हं।` महर्षि पतञ्जलि यागसूत्रों मं बतलाते हं कि ईश्वर क स्वरूप कौ भावना (स्वात्मक्य 
अनुभूति) ही वास्तविक जप होता है।" यही सत्य शेवागमों मं बहुशः कहा गया है ओर जव 
साधक इस अद्रेत विमर्श की भावना के प्रकर्षं से तन्मयत्वं को प्राप्त हो जाता हं, तब वह 
योगियों का भी स्वामी हो जाता है।' राजानक क्षेमराज इस अद्वैत भावना के रहस्य को 


1.  “" तस्मान्तित्यमसंदिग्धं बुद्ध्वा यागं गुरोर्मुखात्‌। 
अविकल्पन भावन भावयत्तन्मयत्वतः।। 
यावत्तत्समतां याति भगवान्भरवोऽव्रवीत्‌।'' - तथा च श्रीकालिकाक्रमे 
“` शिवतुल्यो जायत।।'' - शि.सू., 3/25 
3. एतदव ज्ञानगर्भं स्तोत्र 
"विहाय सकलाः क्रिया जननि मानसी: सर्वतो, 
विमुक्तकरणक्रि यानुसृतिपारतन्त्याज्ज्वलम्‌। 
स्थितस्त्वदनुभावनः सपदि वद्यते सा परा, 
दशा नृभिरतन्द्रितासमसुखामृतस्यन्दिनी।।'' 
4. यदुक्तं श्रीकण्ठ्याम्‌- 


¬ 


'' सप्रपञ्चं परित्यज्य हयापादयलक्षणम्‌। 

तृणादिक तथा पर्णं पापाणं सचराचरम्‌।। 

शिवाद्यवनिपर्यन्तं भावाभावोपवृहितम्‌। 

सर्वं शिवमयं ध्यात्वा भूया जन्म न प्राप्ुयात्‌।।'' 
5. ^“' सर्वतत्त्वानि भृतानि वर्णां मन्त्राश्च ये स्मृताः 

नित्यं तस्य वशास्ते व शिवभावनयानया।।'' - स्वच्छ.तं., 7/245 
0. = “' तन्जपस्तदूर्थभावना'' - यो.सृ., 1/28 
7.  “* तन्मयत्वं यदाप्नाति योगिनामधिपो भवत्‌।'' - स्वच्छ.तं., 4/274 
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उदूघ्राटित करते हुये कहते हें कि शिव भावना से तात्पर्य हे शिव क्र चिदानन्द्रन विश्वात्मकं 
स्वरूप करे साथ स्वात्मा की एकाकारता का अनुभव, न कि किमी रूप, ग्ग आकृति विशेष 
का चिन्तन. क्योकि उस दशा मं पूर्णाभद सम्भव नहीं होता. जवकि तन्मयता मं ही पूर्णेक्य 
सम्भव हे।: जिक्ञासा हो सकती हे कि इस अद्रेत भावना का पर्याय आत्मोपलच्धि में पर्यवसित 
हाता ह, तव इस प्रकार कौ दशा मं मन करी स्वाभाविक चञ्चलता का प्रभाव रहता टै अथवा 
नही ? इसके प्रत्युत्तर मं स्वच्छन्दतन्त्र वतलाता ठे कि यद्यपि मन यागियों को भी वलपूर्वक 
भागाभिलाप मं फसान कौ सामर्थ्यं रखता हः, तथापि जो साधक सभी प्रकार से निश्चल, 
निराकाद्भं हाकर परतत््वरूप भाव में अवस्थित रहता है, उसका मन चलित (चञ्चल) नहीं 
हाता. क्योकि वह सर्वावस्था को अर्थात्‌ विश्वमयता (101९८७1५) को प्राप्त हो जाता ह। 
जर्टो-जर्टा भी मन जाता हे. वर्हा- वर्ह ञ्ेय परमतत््वरूप स्वात्ममटेश्वर को ही भावित करता 
ठ, इसलिये मन कौ चञ्चलता कां जाय अर्थात्‌ प्रभावित करे, जवकि सव कुछ शिवमय ही 
भावित होती ह। सिद्ध सोमानन्द भी शिवदृष्टि महाशस्त्र मे इस तथ्य का समर्थन करते हुयं 
कहते हे कि शिवभावना रूपी ओषधि से मन को सन्तप्त कर लेने पर संसार में काप्ट- कुङ्यादि 
मं रस कौ तरह सर्वत्र शिवरस ही अनुभूत होता है श्री विक्नान भैरव भी यही कहता है कि 
अद्वेत भावना के प्रभाव से प्रभावित मन वाह्य सांसारिक विपो अथवा सुख -दुःख क्लेशरूप 
आन्तर अनुभूतियां को प्राप्त होने पर भी व्याप्रकत्व क कारण सर्वत्र आत्मोपलव्धि होने से 
कुछ नहीं कर पाता अर्थात्‌ अदत भावना के संस्कार से संस्कृत मन हर वस्तु मे आत्मा का 
ही रूप, प्रसरण, प्रकाश देखता ह. अतएव वह चलायमान नहीं होता।' ठेसा साधक न दिन मं 
जागता (भेद व्यवहार करता) ह. न रात्रि (माया, अस्ञान) में सोता हे. अतएव दिनरात्रि के 


८ * 


व्यवहार से रहित स्वभाव में अवस्थित रहता हे।` स्पन्दशास्त्र अनसार भी उसे तीनों अवस्थाओं 


-- ---__ ~ ------ ------- -------- ---------------- - - - --- -- 


]. '“ शिवस्य च चिदानन्दघनतयव ध्यानं, न त्वाकारेण'' ~ स्वच्छतंद , 4.27 


2. “शिवं ध्यात्वा तु तन्मयः'' - स्वच्छ.तं., 1/271 
3. ““प्रसह्य चञ्चलीत्यव यागिनामपि यन्मनः।'' - 4/3।। 
4. ^"यस्य ज्ञेयमया भावः स्थिरः पूर्णः समन्ततः 

मनो न चलते तस्य सर्वविस्थागतस्य तु।।'' ~ स्वच्छ तं, 4/312 
5. “यत्र यत्र मनो याति ज्ञेयं तत्रेव चिन्तयेत्‌। 

चलित्वा यास्यत कुत्र सर्वं शिवमयं यतः!" - स्वच्छ.तं., 4/313 
6. ““शिवभावनयापध्या बद्धं मनसि संसृतेः। 

काष्टकरुड्यादिपु क्षिप्ते रसवच्छिवहमता।।'' - शि.द्‌., 7/48 
7. “यत्न यत्र मनो याति वाह्ये वाभ्यन्तरे प्रिये। 

तत्र तत्र शिवावस्था व्यापकत्वात्क्व यास्यति।।'' - वि.भे., 116 
8. “न दिवा जागरं कुर्यान्न रात्रो स्वपेत्क्वचित्‌। 


स्व्रभावेनव संतिष्ठेदिनरात्रिविवर्जितः।'' - स्वच्छ.तं., 7/257 


शवी अदत भावना आर आत्मोपलब्नि 79 
म प्रवद्ध रहन क कारण नित्य आत्मालव्धि वनी रहती ह।' अतएव भगवान्‌ शिव कहते हं कि 
ह पार्वती अद्रत शवी भावना से सदा भावित रहने क कारण वह जीवन्मुक्त ही होता हे ओर 


कराल का ग्रास नहीं वनता। अभिनवगुप्त अनुसार यह भावना कल्पतर कौ भांति सभी अभीष्ट 
प्रदान करने व्राली ह। 
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“* तस्योपलब्धिः सततं त्रिपदाव्यभिचारिणी। 

नित्य स्यात्सुप्रवुद्धस्य'' - स्प.कौ., 2/1 

"जीवन्नेव विमुक्तोऽसो यस्यैपा भावना सदा। 

शिवो हि भावितो नित्यं न कालः कलयेच्छिवम्‌।।'* - स्वच्छ.तं, 7/259 
'* तामेनां भावनामाह सर्वकामदुघां वुधाः। | 
स्फुटयेद्रस्तु यापेतं मनोरथपदादपि।।'' ~ तं.आ., 4८/14 








ऋग्वेदिक दार्शनिक चिन्तन 
डा° पुरुषोत्तम शर्मा 


ऋग्वेद विश्व॒ का प्राचीनतम ग्रन्थ हे। इसमे आत्मा, परमात्मा सृष्टि-उत्पत्ति, मृत्यु, 
पुनर्जन्म मोक्ष आदि दार्शनिक विपयों पर गम्भीर चिन्तन किया गया हे। 


(क ) ई्वर-जीव-प्रकृति 


वेदिक धर्म मे सृष्टि कौ रचना एवं विश्व के सञ्चालन के लिए ईश्वर जीव एंव 
प्रकृति इन तीनों तत्त्वों कौ सत्ता स्वीकार की गयी हे। जीव ओर प्रकृति क संयोग से सृष्टि 
को उत्पत्ति होती हे तथा ईश्वर इसका नियामक ओर सञ्चालक हे। प्रकृति के द्वारा जीव बधा 
रहता हे तथा जन्म मरण के चक्र में पडा रहता हे तत्त्वज्ञान होन पर जीव इन वन्धनं से ट 
जाता हे ओर मोक्ष के परमानन्द को प्राप्त करता हं। 


ऋग्वेद के अनेक मन्त्रों में त्रतवाद को पुष्ट किया गया ह। यथा- 
द्वा सुपर्णा सयुजा सखाया समानं विश्वं परिषस्वजाते। 
तयोरन्यः पिप्पलं स्वाद्वत्यनष्नन्नन्यो अभियारुश्ीति।।' 


अथात्‌ सुन्दर पंखों वाले समान आयु के दो पक्षी मित्ररूप से विश्व का आलिद्खन कर 
रहं हं उनमं से एक स्वादिष्ट पिप्पल का आस्वादन कर रहा टै दूसरा भोग न करता हुआ 
भी आनन्द प्राप्त करता दे। 


इस मन्त्र मं विश्व प्रकृति ह तथा पिप्पल उसके भोग्य पदार्थं हं आस्वादन करनं वाला 
पक्षी जीव हं तथा भोगन करने वाला दूसरा पक्षी ईश्वर हे। इसी प्रकार एक ओर मन्त्र भी 
उद्धत कर रहे है! यथा- 


तद्विष्णोः परमं पदं सदा पश्यन्ति सूरयः। 
दिवीव चक्षुराततम्‌।# 


|. तऋण्वेद्‌- । -164-20 
ऋग्वेद- 1-22-20 


¬ 


( &0 ) 


ऋग्वदिक दार्णानिक 1चन्तन <] 


यटा "' श्रीविष्णु" परमात्मा क लिए `` सूरयः'' जौवों कर लिए आर ''दिवीव चक्षुः'' 
प्रकृतिरूप सूर्यं कर लि्‌ प्रयुक्त हआ टे। 
टर्वर क्की सत्ता 

वदां म इष्वर की मना क विपय मं प्रश्न ह कि यदि ईश्वर हता किसने दखा हः 
मका उत्तर ह~ मं यां ह. मञ्च यीं देखो। 

ऋग्वद क्र अष्टम मण्डल क्र एक मन्त्र क अनुसार- 

"ट्म संसार मं ता भी पदां प्रादुभृत हुए हं, होरहंहंया होगे उन सभी पदां का 
णासनसुत्र किसी महान्‌ शक्ति कर अधीन हाता हे। वह शक्ति सर्वातिशायी एवं वलवती हाती 
ठे जिसकी रेखा क्रा उल्लंघन मूर्यं चन्द्रादि भी नहीं कर पाते इसी सत्तासे ही ऋतुं होती 


दे आर प्रलय हाता ह टमो ही ईश्वरीय शक्ति कहते हे। 
एकष्वरवाद 


ऋग्वेद के कुठ मन्त्रो मं लिखा गया है कि तत्त्ववेत्ता लोग सुकार्य करने वाले इश्वर 
को अनक नामों से पुकारते ह। ऋग्वद मं कहा गया ह कि वुद्धिमान्‌ सानी लोग उस ईश्वर 
को यम, मातरिश्वा, इन्द्र, वरुण, मित्र, सुपर्णं गरुत्मान्‌ आदि नामों से पुकारतं हं। यथा- 


इन्द्र मित्रं वरुणग्निमाहरथो दिव्यः स सुपर्णो गरुत्मान्‌। 
एक सद्विप्रा बहधा वदन्त्यग्निं यमं मातरिश्वानमाहुः॥+ 
अन्यच्च 


सुपर्ण विप्राः कवयो वयोभिरेकं सन्तं बहुधा कल्पयन्ति।¢ 


अत्मा 


आत्मा शब्द आत्मन्‌ शब्द से प्रादुर्भूत होता ह। शब्दकोषों के अनुसार इसके अनेक 
अर्थं हं जसे- आत्मा, जीव, परमात्मा, ब्रह्म, प्रकृति, वुद्धि आदि।' 





|. अयमस्मि जरितः पश्य मा इह, : विश्वा जातान्यभ्यस्मि महा 
ऋतस्य मा प्रदिणो वर्धयन्तयादर्दिरो भुवना दर्द्रीमि।। ऋग्वेद 8.100.4 


0 ऋग्वद- 7-164-46 
3, त्वद 10114 
4. संस्कृत हिन्दी शब्दकाप पृ. 144 
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अमरकोषानुसार आत्मा शब्द के अर्थ-यत्न, ध्य, वुद्धि, स्वभाव, ब्रह्म, एरीरज्ञानी पुरुष 


आदि।। 


आत्मा शब्द कः धातुगत अर्थं तो जीव, त्मा, मन ओर वुद्धि ह पर धीरे-धीरे यह 
शव्द विकास को प्राप्त होता हुआ अनेक अर्थो मं प्रचलित ह 


ऋग्वेद के आङ्खल विद्वान्‌ मेक्समृलर के मत में ब्रह्य तो वाह्य जगत का चरम स्रोत 
ठं जबकि आत्मा मनुष्य के आभ्यन्तरस्थ चेतना हे। शङ्कराचार्य जी के मतानुसार आत्मा की 
सत्ताजगत के सभी पदार्थो में विद्यमान है क्योकि वह सभी को आत्मस्वरूप मे विलीन करती 
हे। कछ पाश्चात्य विद्वानों के अनुसार आत्मा सभी प्राणियों का जीवनाधार ओर जीवनतक्त्व का 
आधार हे। यह मानव के रथरूप में विद्यमान है इसकौ वास्तविकता शरीर से थिन टे अर्थात्‌ 
शरीर ही आत्मा नहीं हं। दस्तुतः आत्मा चेतनता की भी चेतनता हे वयोकि यह ईश्वर का 
अंश है। आत्मा का शरीरनाश होने पर भी क्षय नहीं होता।: 


शरीर ओर आत्मा का विशिष्ट सम्बन्ध होता हे आत्मा तो शरीर मं रहती टे। आत्मा 
अमर हं ओर शरीर विनाशी हे। आत्मा टस भौतिकशरीर में कदाचित्‌ अन्नमय शरीर प्राप्त 
करके कभी निम्नभाग मे ओर कभी ऊर्ध्वभाग में रहती हे। शरीर ता सभी को दृष्टिगोचर होता 
८ परन्तु जीवात्मा कभी दिखाई नटीं देती। 


ऋग्वेद मं कहा गया है कि जीवात्मा शरीर में अनेकमार्गो सखे आता है ओर शरीर से 
पृथक्‌ भी होता हे। वह अविनाशी ओर इनच्दरियो का सरक्षक भी होता हे। आत्मा शरीर के साथ 
भी रहता हे ओर शरीर त्याग के वाद्‌ भी उसकी सत्ता होती है वह टस संसार मं बार वार 
आता ह।' 


ऋग्वेद में जीवात्मा ओर परमात्मा के सम्बन्ध मे अनेकों मनर मिलते है| 
सृष्टि-उत्पत्ति 


सृष्टि रचना के विषय मं सभी विद्वान्‌, वृद्धिजीवी एवं वैज्ञानिक प्रायः सोचते है कि 
इस सृष्टि का रचाकार कौन हे? इस प्रश्न का उत्तर ओर समाधान प्रायः असम्भव सा प्रतीत 
टोता हं। वर्तमान काल में ही नही अपितु वदिककाल मं भी इस विषय पर विचार किया जाता 
रहा ह। ऋग्वद करं एक मन्त्रानुसार कुछ प्रश्न किए गए हे। जसं-कोन पुरुप वास्तविकं रूप 
1. अमरकोषः पृ. स. 461 
उपनिषदों कौ भूमिका पृ. 75 
ऋग्वेद्‌ । -164-38 
ऋग्वेद 1-177-3 
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से जानता है? कौन कह सकता है कि यह सृष्टि कैसे बनी? देवता भी सृष्टि रचना के बाद 
ही उत्पन हुए अतः वे भी अपने जन्म के पूर्वं कौ बति नही बता सकते। अतः कौन जानता 
हे कि क्यों इस संसार की रचना हुई? इस मन्त्र द्वारा स्पष्ट है कि वैदिक ऋषि भी इस 
सृष्टिकर्ता को जानने के इच्छुक थे। इसीलिये ऋषियों ने सृष्टिरचना के विषय में एेसे प्रशन 
किए्‌। आधुनिक वैज्ञानिक भी इसी प्रकार के प्रश्नों में उलद्चे है समाधान उनके ज्ञान से कोसों 
दूर हे। 

ऋग्वेद मँ सूृष्टि-उत्पत्ति के सम्बन्ध मे नासदीयसूक्त, हिरण्यगर्भसूक्त ओर पुरुषसूक्त 
प्रसिद्ध हेँ। नासदीयसूक्त (10-129) मेँ सृष्टि उत्पत्ति से पहले की अवस्था का वर्णन करके 
उसकौ रचना का क्रम बताया गया है। उस समय न सत्‌ था, न असत्‌ था। न लोक थे, न 
आकाश या, न गति थी न स्थान था, न जन्म था, न मृत्यु थी ओर न ही अमृत था। न दिन 
था नं रात थी। वही एकमात्र परमेष्ठी सर्वशक्तिमान्‌ परमेश्वर अन्तश्चेतना के साथ निर्वात 
अवस्था मे शान्त रूप में वर्तमान भा। उसमें इच्छा का प्रादुर्भाव हुआ ओर सृष्टि का बीज 
उत्पनन हआ। सृष्टिकर्ता स्वयं कहाँ से उत्पन हआ यह सृष्टि कहाँ से उत्पनन हुई, देवता 
सृष्टि से पहले हुए या बाद में यह कौन जानता है? यह सर्वशक्तिमान्‌ परमेश्वर ही उस सृष्टि 
के अध्यक्ष हे उन्ीं को जानना चाहिए्‌। नासदीयसूक्त मे सृष्टिरचना के विषय में संकेत तो 
प्राप्त होते है पर बाद में इसमें कहा गया ह कि सृष्टि प्रक्रिया को वास्तविकरूप से कोई नहीं 
जानता क्योकि सभी प्राणी तो सृष्टि निर्माण के बाद ही उत्पन हए हें। इस रहस्य को क्षुद्र 
प्राणी कंसे जान सकते हँ। सृष्टि निर्माण प्रक्रिया को देखने वाला तो कोई प्राणी नहीं हे, परन्तु 
इस विषय में विचारक केवल अनुमान कर सकते हेै। सृष्टि निर्माण प्रक्रिया को तो केवल 
वही जान सकते हँ जो सृष्टि रचना से पूर्वं विद्यमान थे। यद्यपि नासदीय सूक्त में सृष्टिरचना 
के विषय मेँ अस्पष्ट ही संकेत है फिर भी हमें उन्हे स्पष्ट ही कहना चाहिए क्योकि ऋग्वेद 
विश्व का प्राचीनतम ग्रन्थ हे। 


नासदीयसूक्त मे सारतत्त्व यह है कि आरम्भ में सर्वत्र अन्धकार था तब यह सृष्टि 
स्वकारण रूप मे सत्त्व रज ओर तमरूपी परमाणुओं मे लीन थी। असत्‌ कुक नहीं था कुछ 
चेतनता अपने सामर्थ्य से उस समय भी विद्यमान थी उसी की कामना (इच्छा) से यह सृष्टि 
बनी। अर्थात्‌ चेतन तत्त्व से ही यह सृष्टि उत्पनन हुई 


हिरण्यगर्भं सूक्त (10-121) में भी सृष्टिरचना का वर्णन है। इसके अनुसार सबसे 
पहले यह हिरण्यगर्भ परमात्मा ही थे। यह उत्पन होते ही सभी प्राणियों के स्वामी थे। उन्होने 


1. ऋग्वेद 10-129-6 
५ ऋग्वेद 10-129-1-3 
3. पोस्ट फिलासफरस ओंफ दी ऋग्वेदा पृ. सं. 230 
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पृथ्वी लोक ओर द्युलोक को धारण किया हुआ ह। वही आत्मा का आविभाव करन वालं तथा 
चय्‌ का दनं वालं ह। सभी देवता उसी की उपासना करते हे। सर्वत्र उन्दी का शासन हं 
उन्हा को छत्रछाया में दिव्यलोक ओर मृत्युलाक विद्यमान है) 


। एक मन्त्रम हिरण्यगर्भं राजा के रूप मे प्राणियों का अधिष्ठाता हे। वही अपनी महिमा 
प इस ससरणशील संसार को गतिशील वनाते ६। इस दृश्यमान्‌ जगत में द्विपाद चतप्याद गो 
रताद्‌ प्राणियों का स्वामी भी हिरण्यगर्भ ही दे | ॑ 

स्त सूक्त को सृष्टि प्रक्रिया 


सू या विवरण से सात होता 
पस्मात्मा हो थे। यही सभी लोकों 


रं के स्वामी है 
ऋग्वेद्‌ के पुरुषसूक्त १ | । ( ५ 
भाय-साथ सृष्टि-उत्पत्ति के ५५ ८ 1 ~ 1 पुरूपरूप परमात्मा क स्वरूप का वर्णन करनं क 
ओर भविष्य में होगा वह भ को भौ बताया गया हे। जो कू वर्तमान मे ट, भूतमथा 
ह्‌ ८ ह । # 
| उसी से सम्पूर्ण स विराट्‌ ओर उससे : धपुरुप की उत्पति 
&र। उसी से सम्पूर्ण सृष्टि कौ रचना हई < +र दसस अधिपुरुप कं 


हे कि सर्वप्रथम हिरण्यगर्भनामक 
सभी देवता इन्हीं कौ उपासना करत ह। 


पुरुष ही हे। उस पुरुष र 


द छ 


लिए भाग्य 7 क्रा आयोजन न ५ 
इस दृश्यमान ससाररूपी अवस्था का पदाथा का आयो करता हे इसी कारण वह पुरुप 


म 


हभा। इसौ विकास ९ र विराट्‌ होता है। व्रह्याण्ड देह क 


ध कं बहु ध र चतनता 
4 पी पुरुप | क मन से भ चन्द्रमा 


अग्नि ओर प्राणों से वरायु क 

7 च | 
ता, कानों से दिशां उत्पल हई 
का [वस्तृत त स्तृत तथा विद्‌ व्याख्या भारतीय दर्शनी 


मृत्यु ओर पुनर्जनम 
ऋग्वेद 
च, वाद्‌ जीव क्रो 
वा ह। मृत्यु क वाद गति तथा का 
द जोव पुनजंन्म सम्बन्ध मं वहत कक ^. 
से ले जाते है जलं ॥ के मार्गं का निदुरशन सम्बन्ध में वहुत क्‌ 


यमराज करते ५५५ ९ १ प्राग 
गए ४ “तत हं। यमजीव को उसी ५ 


थ। यह | > 
पि म यानि `न आनन्दो स परिपूर्ण हं। 


ऋम्वदिक दानिक चिन्तनं ५ 
यथा- 


प्रहि प्रेहि पथिभिः पूरवयेथिर्यत्रा न पूर्वे पितरः परेयुः 
उभा राजाना स्वधया मदन्ता यमं पष्यसि वरुणं च देवम्‌।। 


से ज थात्‌ - जिस स्थान पर हमारे प्राचीन पितामह आदि गए हँ पूर्वकाल मं वनं हए माग 
गात्र जाओ ओर जाकर अनन से तृप्त होने वाले दीप्तिमान्‌ शरीर वाले दोनां यम क ओर 

ण देवो को देखो 

भ ऋग्वद के इन्टीं मतत्रं के आधार पर प्राणों में पितृलोक कौ कल्पना कौ गयी जो 
^ के उत्तरी धुव स्थान पर स्थित हे। यम को मृत्यु क्रो देवता कहा गया ह। 


सिद्धान्त च्‌ के वाद पुनर्जन्म होता है ऋण्वेद में इसकी पुष्टि भौ कौ गयी हे। पुनर्जन्म क 
९ 


न्ते क त क्र रह है 
ऋ स्पष्ट करनं हतु यह ऋग्वदीय मन्त्र उद्धूत कर रह ह 


४ नीते पुनस्मासु चक्षुः पुनः प्राणमिह नो धेहि भोगम्‌। 

2 

पश्येम सूर्यमुच्चरन्तमनुमते मूलया न स्वस्ति॥ 

स \ द ॥ च आदि | ट्न्दरियो प्राणो 

को 3 र त्‌ वह परमेश्वर पुनः प्राणों कौ प्रतिष्ठा करते हं पुनः च आदि य को क ५ स 

को देखते गगा को धारण कराता है। हे परमेश्वर हम आपकी कृपा < उद्य हा कः 
कभिए। १ रहे। सव को मान देने वाले हे परमेश्वर आप हमे सुखी रखिए आर °" 


नेरेवेद ठ „ > वैदिकं साहित्य में पुनर्जन्म का 
विवेचन के परवर्ती साहित्य मे अन्य वेदों मँ ओर विक साहित्य मं पु 
मो पिस्ता से क्छिय गया हे। 


1 | ह। यह सत्य, तप॒ आर 

त स म॒ माक्ष को सर्वाधिक आनन्द का हतु व ४ म क्ष के मागं के सभी 

पिष दूर हाते शन्‌ (तत््वस्लान) से प्राप्त होता हे। ज्ञानरूपौ ज्याः कि हे प्रभो! मुञ्चे उस परम 

माक्ष लोक १ हे। ऋग्वेद मेँ भक्त भगवान्‌ से प्रार्थना +। ट होता है! 
१ स्थान दो जहल दो जहाँ निरन्तर ज्योति ओर परमत 


त के निम्न मन्त्र में मोक्ष की कामना की गयी €~ 


ह णवे - 10-14-7 
>. ऋवे ` 8] 2८ 
ऋग्ेद्‌ -0-0 


1. 
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ये यज्ञेन दक्षिणया समस्ता इन्द्रस्य सख्यममृतत्वमानछ्ट। 
तेभ्यो भद्रमङ्किरसो वो अस्तु प्रति गृभ्णीत मानवं सुमेधसः।।' 


अर्थात्‌ जिन्होने यजतो द्वारा ओर दान के द्वारा मुक्ति प्राप्त की दहे वे इन्द्र की मित्रता को 
प्राप्त करके मोक्ष को प्राप्त हुए हं उनका कल्याण हो गया हे। उनके प्राण उनकौ वुद्धियों 
को वाने वाले होते हं।` उस मोक्ष को प्राप्त मनुष्य को पूर्वमुक्तं जीव अपने पास रख लेते 
हे। 


इससे स्पष्ट है कि परलोक ओर पुनर्जन्म का माध्यम मृत्यु है। शुभ ओर अशुभ कर्मों 


के अनुसार क्रमशः स्वर्गं ओर नरक कौ प्राप्ति होती टै। अतः सद्गति प्राप्ति के लिए 
कर्मसिद्धान्त भी आवश्यक हे। 


ऋग्वेद - 8-2-1-] 


पुरन्ध्रीपञ्यकम्‌ में नारी-मेनकावात्सल्यम्‌ के आलोक में 
डो. सुषमा देवी गुप्ता 


20वीं शती मं संस्कृत साहित्य अनेक मनीषियों के कृतित्व से मण्डित रहा हे। संस्कृत 
साहित्य की धारा वेदिक काल से लेकर आधुनिक काल तक अविच्छिन रूप से प्रवाहित है। 
भारतीय समाज में अति प्राचीन काल से नारी का गोरवपूर्ण स्थान रहा हे। आधुनिक भारतीय 
नारी का जागृत स्वरूप हमें संस्कृत के आधुनिक नाटकों में मिलता हे। इस सत्य को प्रमाणित 
करने के लिए आधुनिक युग कौ विद्वान नादककतीं प्रो. वेद कुमारी घटं विरचित ^“ पुरन्ध्रीपञ्चकम 
नामक रूपक संग्रह में नारी का विशिष्ट चरित्र प्रस्तुत किया गया टे। 


अन्तररष्टीय ख्याति प्राप्त संस्कृत कौ प्रख्यात विदूषी सुप्रसिद्ध लेखिका एवं समाज सेवी 
प्रो ठो. वद कुमारी घई विरचित “पुरनध्रीपञ्चकम्‌" संस्कृत भाषा में लिखे पांच रूपकों का 
संग्रह हे। इस रूपक संग्रह मे जो रूपक संगृहीत हे वह है “मेनका वात्सल्यम्‌", “ अपं 
प्रतिशोधः", “ मदालसा ”, “ सुगन्धा ” एवं " द्राक्षामतः शकुन्तला” जो नारी के विभिन रूपों को 
प्रस्त॒त करते हे। जेसा कि भवभूति ने उत्तररामचरित में कहा हेः- “पुरन्ध्रीणां चित्तं कुसुमसुकुमारं 
हि भवति” अर्थात्‌ नारियों का हदय फूलों कौ भाति सुकोमल होता है परन्तु प्रस्तुत रूपक 
संग्रह का सुक्ष्म अवलोकन करने पर ज्ञात होता हे कि नारी में केवल हदय कौ कोमलता ही 
नहीं, वरन बुद्धि की तीक्ष्णता, भावना से ऊपर उठकर कर््तव्यपालन कौ दक्षता एवं संकल्प 
की दृढता भी होती हे। वेटी, वहन, मां, नानी, दादी, पत्नी, बहू, सखी इत्यादि अनेक रूपां 
म नारी का समाज निर्माण में अभूतपूर्वं योगदान रहा हे परन्तु फिर भी समाज मे उसे समुचित 
स्थान नहीं मिल पाया हे। 


^“ पुरनध्रीपञ्चकम्‌” नामक रूपक संग्रह के नारी पात्र प्राचीन भारतीय नारी के इन्हीं 
कुछ गुणों को अभिव्यक्त करते हैँ तो प्राचीन प्रसंगों को आधुनिक सन्दर्भ मे रखकर कुछ 
समसामयिक समस्याओं पर प्रकाश डालने का प्रयास भी इनमें किया गया हे। भारतीय नारी 
ने अपने जीवन कौ कठोरतम्‌ परिस्थितियों मे भी अपने जिस साहस एवं शोर्य का परिचय 
समय-समय पर दिया हे उसे भारत का इतिहास कभी नहीं भुला सकता। एसे ही सब प्रसंगो 
को आधुनिक संदर्भ मे रखकर कुछ समसामयिक समस्याओं पर प्रकाश डालने का प्रयास 
प्रस्तुत रूपक मे किया गया हे। 


॥ 67 । 
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नाटक मूलतः सामाजिक जीवन का व्यापक एवं गहराई से चित्रण करन वाली विध्रा ह। 
नाट्य मं मानव जीवन कौ सफल सम्पूर्णं अभिव्यक्ति तभी संभव हो सकती हे, जव पुरूप 
पात्रों के साथ ही नारी पात्रों का भी समुचित समावेश किया जाये। वेदिक युग स लक 
आधुनिक काल तक के भारतीय संस्कृति साहित्य पर विहगम दृष्टि डालने से एसा प्रतीत होता 
हे कि नारी वर्गं क प्रति समाज कासदासदो प्रकार का दृष्टिकोण रहा हे। एक दृष्टिकोण 
उन लोगों काटे जो नारौ का समाज कौ विभूति मानते हे तथा दूसरे नारी जाति कर प्रति हीन 
भावना से ग्रसित हं। संघरषं एवं तनाव की अनक स्थितियां हमारे दैनिक जीवन मं आती हें 
तथा हमें ञ्लकल्चोर दती हं। उन परिस्थितियों का नारी किस प्रकार से सामना करती है-इसका 
चित्रण एक नवीन रूपक ' पुरन््रीपञ्चकम्‌' रूपक संग्रह में उपलब्ध होता ह। 


नि 


प्रस्तुत रूपक संग्रह मं उस नारी की कहानी कटी गई है जो सत्ययुग मे नारायणी भी, 
उसे उसका नारायण अकेला छोड गया था, त्रतायुग में वह सीता धी जिस राम ने चनवास 
द्‌ दिया। द्वापर मे वह गोपी थी जिसे कृष्ण छोडकर दूर चले गये। आज कलयुग में वह 
साधारण स्त्री टे जिस असाध्रारण वनना हे, एक अवला हे जिसे सचला वनना ठे। पुरानी 
उक्तियों को सत्य सिद्ध करने के लिये कि नारी शक्ति हे। इस ग्रन्थ रत्न में नारी के प्राचीन 
तथा आधुनिक दोनों ही रूपों को देखा जा सकता है। 


` पुरन््रीपञ्चकम्‌' रूपक संग्रह का प्रथम रूपक "मेनका वात्सल्यम्‌" नायिका प्रधान 
रूपक हं। इसमें निर्मम प्रमी द्वारा छोड दी गई नारी के दुद संकल्प का चित्रण हे। इस रूपक 
कौ नायिका 'अभिन्ञानशाकुन्तलम्‌' कौ नायिका शकुन्तला की मां मेनका हे। उसी उपेक्षित पात्र 
मेनका के व्यक्तित्व कौ ज्ललक इस रूपक मेदी गई हे। मेनका इन्द्रसभा कौ गणिका है 
जिसकौ आजीविका का साधन हे नृत्य एवं गायन। इसी कारण रूपक के प्रथम दृश्य मं इन्द्र 
मनका को ऋषि विश्वामित्र का तप भंग करने का आदेश देते है। स्वामी के अधीन होने के 
कारण अनुचित होते हए भी इन्र का आदेश उसे स्वीकार करना ही पडता है। 


रूपक के प्रथम दृश्य मं इन्द्र को पता चलता है कि पृथ्वी पर महाप्रभावशाली विश्वामित्र 
नामक कोई ऋषि कठोर तप कर रहे टं तो अपने पद से च्युत हो जाने के भय से उनका 
मन अशान्त हो जाता हे। उसी दशा मँ इन्द्र मेनका को वुलवाकर कहते है कि “ह मेनका 
इस सभा कौ नृत्य, संगीत एव नाट्य कौ शिरोमणि तुम्हं आज विशेष कार्य हतु बुलवाया गया 
ट। इस पर मेनका कहती हे कि देवराज आदेश पालन हेतु उपस्थित हूँ। मेरे लिये क्या आज्ञा 
हे? तव इन्द्र मेनका को विश्वामित्र कौ तपस्या भग करने का आदेश देते हए कहते हैँ कि 
|. इन्द्रः - मेनके अस्मत्सभायां सद्गीत नृत्य नाटूय शिरोमणि स्त्वं विशेष कार्याय अद्य अदूता। 

मनका - देवराज! उपस्थिताऽस्मि आदेशपालनाय। का आत्ञा वर्तते मत्कृत? पुरन््रीपञ्चकम्‌, दृश्य , 

पृष्ट-+ 


पुरन््रीपल्चवकम्‌ म नागौ -मनकावात्सल्यम्‌ क आत्नाक मं ६५ 


“ कोाशिक गोत्रश्रारौ महातजस्ती विश्वामित्र नाम का ऋषि महान तप कर रहा हे। उसकी 
तपस्याः को भंग करक मरे शान्त मन को आनन्दित करो। मनका द्वारा यह पृछन पर कि 
किसी क चर्म क्म पं विघ्न उपस्थित करना जसी अनुचित आज्ञा वह क्यांद्‌ रह हं तो इन्द्र 
उस यह कह कर क्षमा मांगन पर विवण कर दत हं कि स्वामी कौ आज्ञा पालन मं कारण 
नहीं पृछा जाता। 


न चाहते हए भी मनका मर्त्यलोक को चली जाती है तथा जस-कंस उस वन मं प्रवेश 
करती है जहां। राजर्पिं विश्वामित्र तप कर रहे है। वन के सुरम्य वातावरण सं वह अतीव 
प्रभावित होती ह। वहां कर प्राकृतिक दृश्य उसक मन मे अजीव सा उल्लास भर देत हे। खोज 
करते-करते एक स्थल पर ध्यानस्थ विश्वामित्र पर ज्यों ही उसकी दृष्टि पडती ह तो दखते 
ही उन्हं मोहित करने हेतु वह नर्तन एवं गायन आरम्भ कर दती हः- 


अधुना स दिवस आयातः 
पुरो मदीयः प्रिय आयातः। 
पवनो मन्दं मन्दं वाति। 
मेघोऽयं स्वच्छन्द याति॥ 
सुखे निमग्नः सर्वोजातः॥ 
अधुना स दिवस आयातः। 
पुरो मदीयः प्रिय आयातः। 


मेनका का गायन ऋषि विश्वामित्र के मन को इतना विचलित कर देता हं कि तत्काल 
मेनका से परिचय प्राप्ति क साथ ही उसके अतिथि सत्कार के अनन्तर वह मेनका सं पुनः 
उस गीत को सनाने का अनुरोध करते हे। मेनका पुनः वह गीत उन्हें सुनाती हंः- 


अधुना स दिवस आयातः) 
पुरो मदीयः प्रिय आयातः। 
प्रथम दश्नि चाक्षुष प्रीतिः। 


--- ~ ---~-- 











|. कौशिक इति गोत्रनागधेयो महाप्रभावो विश्वामित्रो नाम ऋषिः पृथिव्यां महत्तपस्तपते। तस्य तपसा मम हदय 
काचित शद्धा समुत्पादिता अतस्त्वया तस्य तपाभद्रकृत्वा अस्मद अशान्त मनो रल्जनीयम्‌, पुरन्रोपज्चकम्‌, 
दृप्य-1 , पृष्ट-4. ५ 


{¬ 


भगवन्‌ केनचित्‌ कस्यचिदपि धर्मकर्मणि विप्नः न कार्यः इत्येव सदाचारः श्रूयते। भवान्‌ तु पृथिव्यां सर्वेभ्यः 
सुखानि वितरति। तत्र तपस्यतः कस्यापि ऋपेः तपः दृष्टवा भवता मनसि शद्धा किमर्थं जाता इति ज्ञातुं न 
शव्नोमि। इन्द्रः - मेनक अस्माभिः त्वं सर्वासामसरसामधिकतरम्‌ आद्रियसे परं भतुरादेश पालन कारणं नहि 
प्रप्टव्यम्‌। मनका - क्षम्यताम्‌। विस्मृता मया स्वस्थितिः। अनुल्लद्गनीयः खलु स्वामिना: आदशः। गमिष्यामि 
मर्त्यलोकम्‌। पुरन््रीपलञ्चकम्‌, दुश्य- 1, पृष्ठ-4/5। 

3. पुरन्श्रीपञ्चकम्‌, दूृरय-2, पृष्ट-6 





५() स्मारिका 


पद्भपर्वतलङःघन रीतिः। 
कथमपि पुण्येर्योगो जातः॥ 
अधुना सख दिवस आयातः। 
पुरो मदीयः प्रिय आयातः।। 


गीत सुनते ही विश्वामित्र कह उठते हं कि : देवी गीत मधुर ठे। स्वर मधुर हे। 
आपका दर्शन भी मधुर हे। यह सव मेरे हदय में प्रविष्ट हो गय है तथा आप भी मेरे चित्त 
में प्रविष्ट हो गई हं। क्यार भी आपके हदय में स्थान प्राप्त कर सकता दहं? इस पर मेनका 
भी कह उठती हं कि यह गीत तो मेरा आत्म निवेदन हे। मेरे हाथ में स्थित यह पुष्प माला 
यदि आपको स्वीकार हो तो इस जीवन को भी आपके श्री चरणों मे समर्पित कर द्‌॥ 

प्रम के प्रकाशित हो जाने पर पुष्प माला से क्या प्रयोजन। तुम्हारे लिए मेरी यह भुजाएं 
ही पुष्पमाला वन जार्येगी विश्वामित्र यह कह कर मेनका के साथ गृहस्थ जीवन में प्रवेश कर 
जाते हं। परन्तु यह गृहस्थ जीवन स्थायी नहीं हो पाता क्योकि जहां विश्वामित्र तपस्वी दें वही 
मेनका इनद्रसभा कौ नर्तकी एवं गायिका हेँ। दो विपरीत प्रकृतियों (स्वभाव) वाले लोगों का 
चिरकाल तक एक साथ रह पाना अधिकतर सम्भव नहीं हो पाता है. तथा यह विपरीत 
प्रकृतियां हौ उनके सम्बन्ध-विच्छेद का कारण वन जाती है जिसकी सूचना तृतीय दृश्य में 
गोतमी के माध्यम से मिलती हे। 


गोतमी कण्व ऋषि को बताती हें कि “भगवन्‌ गोदी में एक बच्चे को लिये गुरूकुल 
कं द्वार पर खडी एक युवती आपके दर्शनां को इच्छुक हे। ऋषि कण्व गोतमी से पृते हं 
कि आपने उसका पूरा पता लगाया कि वह कोन है तथा किस प्रयोजन से यहां आई हे। 
गोतमी बताती हे हां, मुञ्चे उसके विषय में पता चला है कि वह कौन दै। “एक वर्षं पूर्व 
उसनं गान्धर्वं विधि से एक पुरूष को पति रूप मँ वरण किया था परन्तु कुछ ही मास पश्चात्‌ 
वह उस गर्भवती को एकाकौ छोडकर कीं चला गया। यह सुनकर ऋषि कण्व कह उठते 


1. पुरन्श्रीपञ्चकम्‌, दृश्य-2, पृष्ट-7 
2. विश्वामित्रः ~ देवि! मधुरं गीतम्‌। स्वरः मधुरः। भवत्याः दर्शनमपि मधुरम्‌। सर्वमेतत्‌ मम हदये प्रविष्टम्‌। 
भवति अपि मम चेतसि प्रविष्टा। किमहम्‌ अपि भवत्याः चेतसि स्थानं लब्धुं शक्नोमि? 


मेनका-इदं गीतं तु मम॒ आत्मनिवेदनम्‌। मम करे स्थिता इयं पुष्पस्त्रग्‌ यदि भवता स्वीक्रियते तदा तु 
जीवनमेव भवच्चरणाभ्यां समर्पयामि। 


पुरन्ध्रीपञ्चकम्‌, दृश्य-2, पृष्ठ-8. 
3. विश्वामित्रः ~ प्रकाशिते सति प्रणये कि पुष्पमालया? तव मम च भुजौ एव सरजौ भविष्यतः, 
पुरन्श्रीपञ्चकम्‌, दृश्य-2, पृष्ठ-8, 


पुरन्ध्रीपञ्चकम्‌ म नारी- मनकावात्सल्यम्‌ क आलाक मं 9। 


हें कि अहो क्या वह ठग अभी तक वापिस नहीं आया? तो गोतमी उन्हं वताती हं कि नही, 
प्रथम तो उसक रूप यावन पर मुग्ध होकर उसने स्वयं ही उस पत्नी रूप मं स्वीकार किया 
पर कुछ काल वाद ही गृहस्थ जीवन क उत्तरदायित्व को निभाने मं स्वयं को असमर्थ 
वताया॥ 


चै 


ट्स पर कण्व ऋषि कह उठते हं कि “उसका यह कृत्य अवश्य ही निन्दनीय ह।" 
वह गोतमी से पृते हं कि "तव वेचारी पत्नीने क्या किया। गोतमी ने वताया कि तत्पश्चात्‌ 
वन में पर्णकुटी मं निवास करते हुए उसने पति की प्रतिक्षा करते हुएं दिन-मास किसी प्रकार 
विताये। वनदेवता की सहायता स पिछले ही माह उसने एक पुत्री को जन्म दिया ह। पुत्री को 
लिये आई हई वह आपकी सहायता चाहती हे! एकाकी नारी कौ इस दशा पर करुणमूरति 
ऋषि कण्व स्वयं स कह उठत है किः- अहो कष्टकरी स्थितिरियं नारीणाम्‌। नारीपुरुषयोः 
समाने अपराच सति प्रायशः नारी एवं कष्टं भजते" इति विचिन्त्य मानसं म व्यथितं भवति। 
पत्नी विहीनः सन्तान- युक्तः अपि पुरुपः पुनर्विवाहं शीघ्रम्‌ एव रचयति परं पतिविहीना पत्नी 
प्रायशः वेधव्य दुःखपीडिता एव समस्तं जीवनं यापयति। चतुर्वर्पूर्वं गोतमी वधव्यं प्राप्य पुत्रीमनुसूयां 
नीत्वा इमम्‌ आश्रमम्‌ आगता। मया भगिनीरूपेण स्वीकृता सा अत्र निवसतां शिशूनां किशोराणां 
च पालने पोपणे स्वदुःखं विस्मरति इति इति सन्तोप वहं मे। अहो। आगते ते यज्ञभूमिम्‌।' 


ऋषि कण्व गोतमी के हाथों मेनका को मिलने कौ स्वीकृती भिजवाते हं। तत्पश्चात 
मेनका से मिलकर उससे समस्त वृत्तान्त ज्ञातकर मेनका के मन कौ थाह लेते हं। मेनका उन्हं 


वताती है कि “वह इन्द्रलोक वापिस नहीं लोटना चाहती थी तथा गृहस्थ जीवन जीना चाहती 
थी पर अनेक वार कौ गई प्रार्थना भी विश्वामित्र जी ने नहीं सुनी तथा कहीं चले गये। मनका 


1. गोतमी - भगवन्‌ उत्सद्गुशिशुं धारयन्ती एका युवती गुरूकुल द्वारि स्थिता अत्र भवतां दर्शनम्‌ इच्छति। 
कण्वः - ज्ञातः कि भवत्या तस्याः पूर्व वृत्तान्तः? कन प्रयोजनेन सा अत्र आगता? 

गोतमी - आम्‌। ज्ञातं मया किञ्चित्‌। वर्पपूर्वं सा एक पुरुपं गान्धर्व विधिना पतित्वन वृणवती। परं कतिपया 
मासानन्तरं सः तां गर्भवतीम्‌ एकाकिनीं परित्यज्य कुत्राविगतः। 

कण्वः - अहो वञ्चकः सः किम्‌ अद्यावधि नहि प्रत्यागतः? 

गोतमी - नटि । प्रथमं तु तस्या रूपलावण्यम्‌ अवलोक्य मुग्धः स स्वयमेव ता पत्नीरूपेण स्वीकृतवान्‌ परं 
कालान्तर गृहस्थजीवनस्य उत्तरदायित्वं वोदुम्‌ आत्मनः असमर्थता प्रकटीकृतवान्‌। 

पुरन्ध्रीपञ्चकम्‌, दृश्य-2, पृष्ठ-8. 

कण्वः - निन्दनीयं खलु कृत्यं तस्या किं कृतं तदा वराक्या पल््या? 

गोतमी - तत्रैव वने पर्णकुटीरे सा तं प्रतीक्षमाणा दिवसान्‌ मासान्‌ यापितवती। वनदवतानां साहाय्येन सा गत 
मासं पुत्रीं प्रसृतवती। पु्रीमधिकृत्य एव सा भवत्साहाय्यं वाञ्छति। 

पुरन्श्रीपञ्चकम्‌, दुश्य-तृतीय, पृष्ठ-9 

3. पुरन्श्रीपञ्चकम्‌, दृश्य-3, पृष्ठ-9 


(क, 
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स्मारिका 
। ता ठत तो चह 
न ऋषिकण्व से आगे कहा कि जव भेन विष्वामित्र का ॥.॥ ४ ॥ ननि नि जाग । ल 
सुनते । ही वह भड्क गये तथा मेरा तिरस्कार किया ओर कहा कि ' नद्रलाक विने ॐ न १ 
वृत्ति को अपना लो। मैने रो-रोकर अनेकशः प्रधना करते हुए्‌ कहा कि मेँ इन्रः नि नि 
नही चाहती। मे केवल जीवन पथ -पर सहयात्रि, पत्नी के अधिकार एवं मातृत्व ठ 
करती ह्‌। पर मेरे निवेदन का तिरस्कार कर वह कहीं चले गये। | 
मन सुन लिया ह आगे कहो। कण्व के पचने पर मेनका ने वताया कि अव मै नि ५ 
चाहती कि मरी वच्ची भी मेरे ही थ को अनुगामिनी हो। उसे पति एवं गृहस्थ कौ प्र 
हा यही में चाहती ह्‌। इसके साथ ही ५ ब्रह्मचर्य से 
ह इस श्रुति वाक्य को सोचकर ही मं यहां 
आपके आश्रय मे शिक्षा प्राप्त कर यह 


हौ कन्या को युवा पत्ति की प्राप्ति होती ध 
आई हूं। आपके इस सुप्रसिद्ध गुरूकुल » 
विदूपी, सर्वगुणसम्यन हा जाये यही मेरी इच्छा ह। 
इस वालिका कोजो कि “त्यल्प आयु कौ है कौ गोतमी पुत्री रूप मेँ स्वीकार कर 
 लती हे ओर उसका शकुन्तला नाम रखती है। मनका शकुन्तला का कण्व ऋषि क आश्रम 
मं गौतमौ प रखी इस शर्त पर छोड़ दतो हं कि "उसके शिक्षा कालमंन तो वह गुरूकुल 
म आए ओरन ही 


मा रूप म्‌ अपना परिचय शकुन्तला क्रो द्‌ | 11; 


५ अ 
, कण्वः - कथयस्व पत्रि निश्शङ्कम्‌। भाग्य विपर्यय सति अपि धर्यं नहि त्याज्यम्‌। 
मनका - ¶गवेन्‌ अह इन्द्रस्य सभायां नर्तकी 


का आसम्‌। तस्य सङ्कुत मात्रेण नृत्यन्ती उचित मनुरचितं 
१ कुर्वन्ती जीवनं यापितवती। ए 1 क प नत्वनी ॐ यत्‌ अहं 
अनतर्वलौ (दा त कतिपय मासपू्वं यदहः तं कथितवती 


दुष्टया मम तप सङ्ग लालचितुपुत्सु का अस्मि इति तदैव क्रोधितो त 
स्वीकरोमि र तपाः कृतः। नाहं गृहस्था भवितुमिच्छामि च्छ च त्व पत्ना | 
इद्रलोक + गच्छ इनद्रलोक। भजस्व स्वगणिकावृत्ति्‌ म्‌ इति। ` भत । न च 
इन्द्रलाक वभवं नहि कामये अह = । 


अहं केवलं मया रूदत्या स व्रहुशः प्राधितः वत्‌ 
+ निवेदनं © 8 जोवनपे तु ध सहयात्रिणं पतिं 
पर्‌ प्रम निवेद नं तिरस्कृत्य | थर्‌ ठया 


: च कामये इति। 
ुतराणिगत “1 पतिं, पल्यभिकारं मातृत्वं च क 
सः कु | ॥ 
पञ्चकम्‌, दृश्य -3 पष्ट-10 
२. - + भगिनी | अनयापि ए पप 
मतप जयन्तस्यारि पत्य कवल । गायन्त्य ~ जीवनं | म 
दुहिता धातुगाभिनी नहि भवेत (क्य र य परत्वन्त्या जीवनं नहि यापनीयम्‌ 
अ + प्राप्तव्यं 1प्तव्य ट । क : 
कण्वः - अथ किम्‌ शाभनः विचार; च 
मनका ~ व्रह्मचर्यण कन्या युवानं | 
सुप्रसिद्धं अस्मिन्‌ गुरुकुले भवदाश्रय शिं पराय इति शततिवाक्य विचिन्त्य आगता अस्मि ल्क 
पएपञ्चकम्‌, दृश्य पृष्ठ] १ विदुषौ सर्वगुण सम्पना च भूयादिति मे स्पृहा 
3 गोतमी - भगिनी मेनके । 
एकः प्रतिवन्ध स्वीकरणीय 
गुरूकुलमिदं नहि प्रवेष्टव्यम्‌ वा अपि स्वौकरणीयः। बालिकाया ब्रह्मचर्य काले त्वया कि 
मनका ~ स्वीकृतं परतिवन्ः। 


पुरन्भ्रापञ्चक - नारा 3 चन ऋावात्सल्यम ~ 4 नह 
म्‌ म्र नारा -मनकावात्सल्यम्‌ क लाक म ५३ 


पम्रनका स्वय 
भेजकर का स्वयं ता गुरूकल म नहीं जाता पर अपना सखी सानमता का कभा कमार 
शकुन्तला का समाचार प्राप्त करती रहती ह। पुत्रा का वियाग सहन कर रहा ही मनका 


का सानमती 
नुमती वताती हे कि शकन्तला बाल्यावस्था से युवावस्था को प्राप्त हा चुका ह। 
पान्दयं मतो तुम्हारी ही प्रतिकृति है। वही ददयष्टि, वही द्ष्टि, वसी हा मुस्कान ८ 


तेथा वसा ही 
सा ही रूपलावण्य। आकाश स उतरी हइ गर्गा क! प्राति वह निमल लगता ह। ई 
अध्ययन तथा प्रगति क विषय मं 


पर मनका कहती . 

जानना चाहती कहती ह कि “मं उसक व्यवहार. ज्ञान एत 

कसो ताद म तो वरह जानना चाहती ह कि शास्त्र चिन्तन एत कला शिक्षण म उसका 
[ <वा भम््पच ट १) = > 


क्रि वहां गुरुकुल मत अध्ययन हतु अनक 


इस द 
1 प्रर्न ठ उत्तर मे सानमती कहती ह 
ओर व्याकरण साहत। टूशनादि 


ब्रह्मचारी 
वकी करत ह। नियमानसार सभा वज्ञ करत £ 
1 अध्ययन करत टहे। सभी आपस म साहादपूण भाव स वहा रहत हे। शकुन्लता क! 


सखियां ? 
ह। उनी अनसुया प्रियंवदा उसके स्नेह पाश में वधी दई सर सी के साथ विचरती रहता 
कार्यं भार सोप रखा हआ हे। साध ही पो वृक्षो एवं तत की देखभाल करन का 


कार्यं 
उख ५ = 
रूप सौन्दर्य कौ प्रशंसा 


करते हए वरह सव सुनकर आश्वस्त हा जाता ह। कुन्तल क न ञं 
<~ जव सानुमती मनका को वताती ह कि उसका सान्दयय ता टन्द्रलाक अप्सर 


7 ~ 


|. । 
मनका च शकुन्तलाम्‌ 
सानमति। स्वागतम। वीक्षितं महर्षिं कण्वस् गुस्कृलम ॥ । ९ त 


पूचेना मयां 
सानुमती 9 
1 आम्‌। न केवलं वीक्षितम्‌ अपितु सम्ब निरी 
भसं तु सा तव प्रतिकृतिः एव। सेव दहयष्टिः, सवद 
¶तताणागद्व ॥ 
त खा {निमला - तमच्छामि चिन्तने 
ना भाति।  _ , गति सतुमच्छ मि। चिन्तने 


मनका 
- अहं „न यनविपय प्र 
अट त॒ तस्या व्यवहार सानविपय विद्याध्ययनन * ४ 


केले णि ण] तस्या 





अधिकृत्य प्राप्त काचित्‌ 


तम्‌। दहिता 
तदव स्मित 


कौदशी अभिररू्चि वतत ¢ 
पुर ` नापञ्चकःम्‌ 
प्न, दट्ण्य- पृष्ट | | र कार्वनित व्याकरण 


सानुमती ध | यथा्नियम 
गुरूकुल तु अनेक ब्रह्मचारिण अध्ययनार्थं निवत भावयन्तः ततर तिष्ठन्ति। शकुन्तलावा: 


साहित्य 
सस्यं द्रनादि णास्त्राणामध्ययनं च त्कर्वन्ति | सर्वे साहादन परस्पर ्‌ त मया ज्ञात यत कुलगुरुभि । 
अतिधथिसत्काराय _ भूवा प्रियंवदं तस्याः स्नेहपाशवद सदैव तथा स वृक्षाणां संरक्षणकार्य तु तस्य अतात ` 
गोते इति राय व्यवहारनिपुणा शकुन्तला ए निवुवता। पादपलप 
मनका _ 
पजक अस्मि वृत्तान्तम्‌ इदं शरुत्वा । 
म्‌ दुष्ग्-4 पृष्ठ 2 


~> 


94 स्मारिका 


को भी मात करता है तो इस पर मेनका सहसा कह उठती है कि “यह उपमा निम्नस्तरीय 
हे। इन्द्रलोक की अप्सराएं तो धन से खरीदी पराधीनता कौ जंजीयों मे आबद्ध दासियों कौ 
भाति हँ। मेरी बेटी तो स्वतन्त्र वातावरण में अपने व्यक्तित्व का विकास प्राप्त करे इसी हेतु 
मैने उसे स्वयं से दूर रखा हे। सखी जानती हो कि माता के लिए अपने बच्चे का त्याग 
कितना कष्ट कर होता हे। अपने जीवन से अपने प्राणों से भी प्रिय (शिशु) को छोडकर 
किस प्रकार का कठिन पत्थर जैसा बोद्ध उसके हदय पर गिरता हे।' 


सानुमती उत्तर मेँ कहती हे कि “भली प्रकार से जानती हूँ। तुम्हारे मातृ हदय की पीडा 
को जानती हूं पर बेटी के लिए जो चाहिए वह प्राप्त हो रहा हे यही सन्तोष की बात है 
शकुन्तला को लेकर तुम्हें किसी भी प्रकार की चिन्ता नहीं करनी चाहिए्‌। गुरुकुल में उसे 
ऋषि कण्व के पितृस्नेह के साथ ही साथ गौतमी का वात्सल्य भी प्राप्त हो रहा है। सखियों 
के साथ ज्ञान अर्जन करती हर्द वह यथासमय कुलगुरु के प्रताप से अनुरूप वर को भी प्राप्त 
करेगी] मेनका कहती है सत्य कह रही हो तो भी कभी-कभी चिंतामग्न हो जाती हू। 
अतिस्नेह आशंका उत्पन्न करता हे।'" सखी अगले वर्ष भी तुम्हे वहां जाकर मेरी पुत्री का 
समाचार लाकर मुञ्ये सुनाना होगा। इस दृश्य से पता चलता है कि शकुन्तला ने बाल्यावस्था 
पार कर युवावस्था को प्राप्त कर लिया है 


शकुन्तला का समाचार लाने गई सानुमती की प्रतीक्षा करती हई मेनका को अकस्मात 
कण्व ऋषि के एक शिष्य शारदत॒ से शकुन्तला के सम्राट दुष्यन्त के साथ गान्धर्वं विवाह 
तथा उसके गर्भवती होने का समाचार मिलता है जिसे कण्व ऋषि के आश्रम में गई सानुमती 
ने भेजा है जो शकुन्तला को लेकर मारीच ऋषि के आश्रम मे गई हैँ ओर किसी विशेष कार्य 


1. मेनका - हीनोपमानम्‌ इदम्‌। इन्द्रलोकस्य अप्सरसः तु वैभतक्रीताः पराधीनता श्रडखलाबद्धा दास्य एव। 
दुहिता मे स्वतन्त्रे वातावरणे स्वव्यक्तित्वस्य विकासम्‌ आप्नुयात्‌ एतदर्थमेव मया सा निजवक्षः स्थलात्‌ दूरे 
निहिता। सखि जानासि कि यत्‌ जनन्याः कृते स्वशिशोः त्यागः कियान्‌ कष्टकरः भवति? स्वजीवनात्‌ 
स्वश्वसिताद अपि प्रियतरं विहाय कियान्‌ कठिन प्रस्तरभारः तस्याः हदि आपतति। 
पुरन्श्रीपञ्चकम्‌, दश्य-4, पृष्ठ-12. 

2 सानुमती - सम्यग्‌ अवैमि। तव मातृ हदयस्य पीडामपि जाने परं दुहित्रे यद्‌ अभिलषितं तद्‌ एव सम्पत्स्यते 
इति सन्तोषावहम्‌। शकुन्तलामधिकृत्य कापि चिन्ता न कर्तव्या। गुरुकुले तथा कण्वस्य पितृस्नेहः अपि प्राप्तः 
गौतम्याः मातृवत्सलता अपि लब्धा। सरवीभिः सह क्ञानमर्जयन्ती सा यथाकाले कुलगुरू प्रतापेन अनुरूपं 
वरमपि प्राप्स्यति एव। | 
मेनका - सत्यं वदसि। तथापि काले-काले चिन्तामग्ना भवामि। पापशङ्की अति स्नेहः। सखि आगामिनि 
वर्षे त्वया तत्र गत्वा दुहितुः मे वृत्तान्तः ज्ञातव्यः मह्यं च श्रावयितव्यः। 
पुरनश्रीपज्चकम्‌, दृश्य-4, पृष्ठ-12. 
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हतु मनका को भी शारद्रत क हाथों वहां वुलवा भेजा हे।' 


शारद्रत मनका को यह भी वताता ह कि सम्राट दुष्यन्त ने शकुन्तला को पहचानने सं 
दुन्कार कर दिया ट। मेनका को अपना ही इतिहास दृहराया जाता दिखाई दता हे। वह कहती 
ह-" अहा, फलां क लिए फेलाए हए हाथ कान्या से विद्ध हो गये। मरे भाग्य के विपर्यय सं 
सव कुठ प्रतिकृल हो गया।: इसक्र साथ टी मेनका मारीच ऋषि के आश्रम को चली जाती 
ह जहां सानुमती शकृन्तला को लकर गई हई ह। 


“मेनका वात्सल्यम्‌” रूपक के अन्तिम दृश्य में सर्वप्रथम मेनका ओर सर्वदमन का 
वार्तालाप दिखाया गया टे। जहां सर्वदमन मेनका से खिलौने लेने का आग्रह कर रहा हे। इसी 
वार्तालाप से मनका को पता चलता हे कि पश्चाताप पीडित दुष्यन्त कौ पत्नी शकुन्तला एव 
पुत्र सर्वदमन से मिलन हो गया है जिसे सुनकर मेनका स्वयं को धन्य मानती ह। 


मनका के उद्श्य कौ पूर्तिं तभी होती हे जव उसकी वटी शकुन्तला गृहिणी एवं मा 
के रूपमे प्रतिष्ठित होती हे। वह कहती है “हे ईश्वर! अब मेरा जीवन कृतार्थं हो गया। 
जीवन के प्रथम चरण मं मरी बेटी ने जिसकी अभिलाषा की, जीवन के सन्ध्या काल मे मेरी 
पत्री ने उसे प्राप्त कर लिया, पतिका प्रेम, गृहिणीपद, सफल मातृत्व। उसकौ सन्तुष्ट से मरा 
मातृत्व एवं वात्सल्य दानां सफल हो गय।' 


इस प्रकार समग्र रूप से दृष्टिपात करने पर स्वतः स्पष्ट हो जाता हं कि रूपक कां 
नायिका मेनका जहां दो पुरूपां के हाथों कौ कठपुतली बनी संघर्पमय जीवन जीने पर विवश 
हो जाती हे वहीं एक तीसरे पुरूप एवं एक महिला की सहायता से उन संघपां से दुटकारा 
पाने मे सक्षम भी दहो जाती हे। मेनका के जीवन मे उपजीं संघर्षमय परिस्थितियां का मूल 
कारण हे उसकी पराधीनता | 


वास्तव मे ' मेनकावात्सल्यम्‌' नामक रूपक में वात्सल्यमयी मां कौ अवतारणा कौ गई 
ह क्योकि वात्सल्यमयी वह अपनी पुत्री के कल्याण कौ चिन्ता से युक्त हं। इस रूपक क 


. शारद्रत ~ मातः। अहं तु भवत्या सस्या सानुमत्या भवत्सकाशं प्रेषितः अस्मि। सा तु शाकुन्तलां नौत्वा 

मारीचाश्रमं गता। भवती अपि तत्र आहूता विशेपकार्याय। 

पुरन्ध्रीपञ्चकम्‌, दुश्य-5, पृष्ट-13 

मेनका - अहो। कुसुमर्यः पुसारिता करो कण्टकोविद्धा। मद्‌भाग्यविपर्ययादेव सर्व प्रतिकूलं जातम्‌। 

पुरन्श्रीपञ्चकम्‌, दृश्य-5, पृष्ठट-14 

3. मेनका - वत्स नहि विस्मरिप्यामि। अद्य तु विधात्रा मम मनोरथः अभिनन्दितिः। हे ईश! कृताथ जातं मम 
जीवनं अद्य। जीवनस्य प्रत्यूपे मया दुहित्रे यद्‌ अभिलपितं जीवनस्य सन्ध्यायां मम दुदहित्ता तत्प्राप्तम्‌ पत्युः 
प्रेम, गृहिणीपद सफलं मातृत्वम्‌। सन्तुप्टायां तस्यां सफलं मम मातृत्वं सफलं च मम ॒वात्सल्यम्‌। 
पुरन्श्रीपञ्चकम्‌, दृश्य-6, पृष्ट-16 
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<) स्मारिका 


माध्यम सं यह सन्द भीदिया गया दह कि नारी किसी भी द्रा म परस्प म कम गकव्तिणाली 
नही ह अपितु पुरूप स भी वदढ्कर कठिन म कटिन कराय क्रो एकाकी पर्णं कथन मं सक्षम 
ठ। विशपकर तव जव वह एक माता कर रूपम उट खडी होती टै ना व्र एकः ममतामयी 
माता क साथ-साथ कर्तव्यनिष्ट पिता क्रा भी वर्मं अक्रत्नी निना सक्ती ट) 


॥ 


वर्तमान समव मं भी हम दते टं कि अधिकांण नाग्यिां चति न्क न ग्न पर, पत्ति 
द्वारा त्याग दने पर. पति द्वारा दसरा विवाह क्रर लेन पर. पति व्रा पमी द्वागम नोग्चा देने चा 
अन्य कट्‌ करणां म॒ आक्ली अपन वच्च क्रा लानननं पनितं चम्वं 1 चाश्नं = नधौ तह त 
कायं का परिश्रम, निष्टा एवं कत्तव्य भावना से निरन्तर किये भी जा स््ी टे। 


वसे प्रस्तुत रूपक कौ नायिका मनक्रा क्रे रूप मं हमें आआच्निकः यग की अविवाहित 
मां को छाया दिखाई दती हे जो अपनी वच्ची को समाज मं मनपी क्रप्रधाओं क्रा शिकार नहीं 
दाने दना चाहती, अपितु उसे सुशिश्षित कर अच्छी गृहिणी चनाना चादती टै जो विवाह से पूव 
टो मां वन जाती टे। परिस्थितिवां चाहे कैसी भीग्ही द्ध यथा चल्लात्कार, भटकन. चछल-कपट 
इत्यादि कटं कारणों से वर्तमान काल मं कटं कन्याये अविवाहिता मां नने पर विवरण हो जाती 
ट। कड तो आधुनिक तकनीक कर सहार समय रटते वदनामी क्र भय से गर्भपात जैसा घृणित 
कायं भी करवा लती है ओर जो एेसा नहीं कर पाती वह वच्चे को यातो मार कर फक 
दती हं या कटी भी छो आती हैँ 


मरा तो वह मानना हे कि सर्वप्रथम मानव एवं सामाजिक प्राणी होने के नाते स्वेच्छा 
पता किसी भी कन्या(नारी को एसा निन्दनीय कार्यं करना दही नहीं चाहिए ओर यदि किन्ही 
परिस्थितियों वश किसी भी नारी करे साध कोई दृप्रटना घट भी-जाती द ता समाज को चाहिए 
[क उस्र हताोत्साहित करने की अपेक्षा प्रोत्साहित कर. ताकि पसी चटनाआां का शिकार नारियां 
नमाज मं मान-सम्मान के साध जी सक 


वतमान काल मं मनका जसी असंख्य नारियां ह जिनकी गणना कर पाना भी असंभव 
८। तत्कालीन परिस्थितियों को देखते हए जसे मेनका इन्द्रलोक की अप्सरा धी. विश्वामित्र जसे 
तऋढप को तपस्या भद्ध करने गर्ह परन्तु विश्वामित्र को देखकर उसके हदय में गृहस्थ जीवन 
जान का विचार उत्पन ह तो मन ही मन उन्हें पति मान लिया। विश्वामित्र ने भी उसके 
रूप गुणां प्र मोहित होकर विवाह का प्रस्ताव रखा जिसे मेनका ने भी खहर्पं स्वीकार कर 
लिया तथा वह गृहस्थ जीवन जीने लग पडटं। परन्तु जव मेनका गर्भवती हई ता एक दिन 
अकस्मात विश्वामित्र उसे छोडकर कहीं चले गये ओर वापिस नदीं आये। तो पति के द्वारा 
प्वागा हृद मनका ने वड धैर्य एवं साहस के साथ आत्महत्या न करक वन में ही चच्ची को 
जन्म दिया तथा उसके उज्ज्वल भविष्य के निर्माण हेतु हदय पर पत्थर रखकर उसे कण्व 
ऋषि क आश्रम में विधवा गौतमी करे संरक्षण में छोड़ा जहां उसके लालन-पालन के साथ 
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ही उसको शिक्षा-दीक्षा भी ह्ुु। 


मेनका के जीवन में घटित दुर्घटना में कुक तो उसके स्वामी के आदेश का, कुछ 
स्वेच्छा का तथा कुछ पति के विश्वासघात का योगदान हे। परन्तु वह इस सब से घबराई 
नहीं ओर हिम्मत करक अपनी बच्ची को कण्व ऋषि के आश्रम मं रखा जहा उस पाला-पासा 
तो गया ही साथ ही सुशिक्षित भी किया गया। दुष्यन्त जेसे राजा के साथ उसका गान्धर्वं 
विवाह हुआ। परन्तु जब शकुन्तला के विवाहित जीवन मेँ भी मेनका कौ ही भान्ति कठिन 
परिस्थितियां उत्पन हई तो बेटी शकुन्तला की उन कठिन परिस्थितियों मं मेनका ने सानुमती 
के माध्यम से उसे पूर्ण सहयोग दिया जिससे उसका गृहस्थ जीवन पुनः स्थापति हो पाया। 


वर्तमान काल में मानव मूल्यों मं अत्यधिक परिवर्तन हो चुका हे। साथ ही इस समय 
न तो ऋषि आश्रमो जेसी कोई सुव्यवस्थित जगह है जहां पर माताएं अपने बच्चों को छोडकर 
उनके लालन-पालन एवं शिक्षा सम्बन्धी चिन्ता से मुक्त हो सकें तथा न ही इन्द्रलोकं जसा 
कोई स्वर्ण है जहां यह स्वयं आजीविका कमा कर मान-सम्मान का जीवन जी सके। इसके 
विपरीत आधुनिक युग में हमारे समाज में वहुत से बाल आश्रम खोले गये हं जहां पर॒ कई 
प्रकार से अनाथ हए बच्चों को आश्रय दिया जाता हे। उनके लालन-पालन के साथ ही उनको 
शिक्षा इत्यादि की ओर भी ध्यान दिया जाता टे। एेसी माताओं को चाहिए्‌ कि गर्भपात जसे 
दुष्कर्म न करके अपने बच्चे को हिम्मत करके स्वयं पाले-पोसे। यदि एेसा संभव नहो तो 
वह बच्चे को वाल या अनाथ आश्रम में रख सकती हं। जहां उसका लालन-पालन भी हा 
सके तथा उसको शिक्षा-दीक्षा भी ताकि निकट भविष्य मे वह एक अच्छा नागरिक बन कर 
मान-सम्मान का जीवन जी सके जिसका वह अधिकारी हे न कि चोर, उचक्का, गुंडा इत्यादि 
बन कर धरती माता पर एक ओर बोद्ध बन जाये। 


[॥ 
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आगम परम्परा मे काश्मीर शैवदर््न का सीमाद्भन 
डा रामवबहादुर' 


भारतीय दर्शन के मूल आधार वेद एवं उपनिषद्‌ ही माने जाते ं। दर्शन के समान धमं 
कामूल भी वेदः ही टै : जैसा कि “वेदोऽखिलो धर्ममूलम्‌!" जेसी व्युत्पत्ति से स्पष्ट भी 
हे। धर्म एवं दर्शन से ओतप्रोत षडास्तिक दर्शन एवं षड्‌ नास्तिक दर्शनों के लिए अतिरिक्त 
शेव, शाक्त, एवं वैष्णव विचारविधार्णँ भी किसी न किसी प्रकार व्रेदों से उपकृत दिखती हं। 
वेसे तो वेद के लिए अनेक पर्यायवाची शब्द यथा - श्रुति, आम्नाय, त्रसी, छन्द, स्वाध्याय, 
आगम तथा निगम वर्णित मिलते है, क्योकि वेद शब्द किसी ग्रन्थ का वाचक न होकर सम्पूर्ण 
ज्ञान का वाचक है, एवं इन्हीं के अलोकिक स्लान से इष्ट की प्राप्ति तथा अनिष्ट का परिहार 
भी संभव हो पाता है शैव दर्शन का क्षेत्र भी चिन्तन जगत में सहादत एवं विस्तृत है, 
जिसके मूलखोत आगम ग्रन्थ माने जाते हें, जो तन्त्र रूप में भी प्रसिद्ध दहं। अतएव तन्त्र, 
आगम, निगम एवं वेद शब्द को प्रसङ्गतः व्याख्यायित करना समीचीन लगता दे। 


समवाप्त, अभिनव अभिनवगुप्त अलद्भरण, वरिष्ठ प्रवक्ता संस्कृत विभाग, जम्मूविश्वविद्यालय, जम्मू, 
180004, दूरभाष - 0191-2438099 (२), 9419233034 (14) 


2 विदन्त्यनेन धर्मः। - अमरकोष-1⁄5/3, विद्‌ + घञ्‌ + अच्‌, सं.हि.को.-आष्टे, पृ. 975 - गुरुमुखादनुश्रूयते 
इत्यनुश्रवो वेदः। वाचस्पति मिश्र - सांत., को. - पृ. 2 
3 = ९५. ८९्वा[7द [ल 4]]# 1616५14 ९€-------- प्रिफिथ - ऋग्वेद, पृ. 5 
श्रुतिः त्रयी वेद ओम्नायस्त्रयी। - अमरकोष - 1/6/3 
त्रीन्‌ वेदान्‌ विदन्तीति त्रिविधं----ते च मन्त्रभागं ऋगादि स्वपेण त्रिविधमाहु :। निरुक्त - 3116120 
यो वे वेदांश्च प्रहिणोत तस्मै। श्वे.उप. 6/8 
विद्‌ ज्ञाने, सत्तायाम्‌, लाभे, विचारणे वा। एतेभ्यो हलश्च इति सूत्रेणकरणाधिकरणकारकयोर्घञ्‌ प्रत्यये कृते 
वेद शब्दः साध्यते।----- विदन्ति जानन्ति, विद्यन्ते भवन्ति, विदन्ति - विन्दते, लभन्ते विचारयन्ति सर्वेमनुष्याः 
सर्वाः सत्यविद्या येयेषु वा तथा विद्वांसश्च भवन्ति ते वेदाः। 
- दयानन्द, ऋ.भा.भू., सम्पा. - युधिष्ठिर मीमांसक, पृ. 22 
4. 


अलौकिक पुरुपार्थोपायं वेत्ति अनेन इति वेदशब्दनिर्वचनम्‌---- - 
इष्टप्राप्त्यनिष्टपरिहारयोरलोकिकमुपायं यो ग्रन्थो वेदयति स वेद्‌ः। 
- तै.भा. भूमिका - सं. बलदेव उपाध्याय, पृ. 2 
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तन्यते विस्तार्यते ज्ञानम्‌ अनेन इति तन्त्रम्‌ [तन्‌ (विस्तारे) + त्रे (रक्षणार्थं) = तन्त्र, तन्‌ 
+ ष्टन्‌ प्रत्यय = तन्त्र, तन्त्र + अच्‌ = तन्त्रम्‌] जेसी व्युत्पत्ति के अनुसार तन्त्र वह शास्त्र 
ठे. जिसके द्वारा ज्ञान का विस्तार किया जाता हे, परन्तु लोकव्यवहार में तन्त्र का अभिप्राय उस 
शास्त्रविशेष से माना जाता हे, जो मन्त्र, कील, कवच आदि से सम्बन्धित, एक विशिष्ट विधा 
का उपदेश दता हे। कामिक आगम, जसे शवसिद्धान्तीय ग्रन्थ में तन्त्र के विषय मं वर्णित 
मिलता हे कि- 


तनोति विपुलानर्थान्‌ तत्तवमन्त्रसमन्वितान्‌। 
त्राणं य कुरुते यस्मात्‌ तन्त्रमित्यभिधीयते। 


इस रूप मे 'तन्त्र' शब्द का अर्थं शास्त्र सिद्धान्त, अनुष्ठान, विज्ञान, एवं मन्त्र रूप मं 
स्वीकृत हआ, एवं शङ्कराचार्य ने तो “ स्मृतिश्चतन्त्राख्या परमर्षिप्रणीता” रूप में सांख्य दर्शन कां 
स्मृति एवं तन्त्र के अन्तर्गत स्वीकार कर लिया हे। यथा- 


न्यायतन्त्राण्यनेकानि तैस्तेरुक्तानि वादिभिः, 
यतयो योगतन्त्रेषु यान्‌ स्तुवन्ति द्विजातयः॥ 


यदि "आगम" शब्द कौ व्याख्या कौ जाये, तो कुर विद्वान्‌ “ परम्परया आगतोऽयम्‌ 
आगमः, इस व्युत्पत्ति के आधार पर इन्हें अतिप्राचीन मानते हे, तो कु विद्वान्‌ गत्यर्थक गम्ल 
धातु से निष्पन्न आगम शब्द को आगमनार्थक स्वीकार करते है, तो कुक गत्यर्थक होने सं 
यह ज्ञानार्क हें, इस युक्ति से आङ पूर्वक गम्ल धातु से निष्पन आगम्‌ शब्द को पूर्ण ज्ञान 
का बोधक स्वीकार करते हे। आचार्य वाचस्पति मिश्र ने तत्त्ववैशारदी में आगम कौ व्याख्या 
करते हए लिखा हे कि “ आगच्छन्तिबुद्धिमारोहयन्ति यस्माद्‌ अभ्युदयनिःश्रेयसोपायाः सः आगमः," 
अर्थात्‌ आगम वह शास्त्र हे, जिससे बुद्धि में अभ्युदय तथा निःश्रेयस के उपाय आते हं। 
तात्पर्यार्थं रूप में त॑त्र के अपर नाम के रूपमे आगम को माना जा सकता ठै, जसा कि 
सृक्ष्मत॑त्र म वर्णन भी मिलता है “ श्रुतितन्त्रम्‌ इति।" निगम भी वेद का अपर नाम है 
आप्तोक्तिरागमः सोऽपि “इस पुष्कर ऋषि के साथ-साथ कुल्लूकभट्ट के कथन = वेदिकौ 
तान्त्रिकी चैव द्विविधा श्रुतिकौर्तिता" एवं श्रीकण्ठशिवाचार्य के कथन “ वेदागमयोर्भेदं न पश्यामः" 


1. संहि.कोष - आप्टे - पु. 420 

शाद्कुरभाप्य - (ब्रह्मसूत्र पर) - 2/1/1 

3. आगम = आ + गम्‌ + घञ्‌ = आना, पहुंचना, दर्शन देना, सं.हि.को. - आष्टे, पृ. 129 आगमवन्त्यलोपः 
स्यात्‌ ~ मी.सू. 10/5/1 

4. विशिष्ट व्याख्या हेतु द्रष्टव्य ~ तत््ववेशारदी 1/7 की व्याख्या 

नि + गम्‌ + घञ्‌ - सं.हि.को. - आष्टे, पृ. 523 


¬ 


"+ ॥ 
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स आगमं कौ वेदवद्‌ आप्तवाक्यता स्पष्ट हो जाती हं। श्रीकरभाष्य तथा सिद्धान्तागम में वर्णित 
तथ्यों से भी आगमों की वेदवाक्यता स्पष्ट हे। आगमों के लक्षणों को ध्यान में रखकर तन्त्र 
एवं आगम के विषय में यह कहा जा सकता हे कि आगम व्यवहार पक्ष की प्रधानता पर 
वल देता है जव कि तन्त्र साधना या क्रिया पर अधिक जोर डालता हे, जसा कि महानिर्वाणततर 
में वर्णन मिलता हे “विना ह्यागमागेण कलो नास्ति गतिः प्रिये।'" एवं कलार्णवतन्त्र को कथन 
टे कि 

कृते श्रुत्योक्त॒ आचारस्त्रेतायां स्मृतिसम्भवः। 

द्वापरे तु पुराणोक्तः कलावागमसम्मतः।। 


यदि आगमो के काल या समय की वात की जाये, तो इनकी पूर्वं सीमा का निधरिण 
करना अत्यन्त दुरूह है, क्योकि आगमो में वर्णित उपास्य देव, शिव या रुद्र की अर्चना एवं 
पूजन का प्रमाण, वेदां के साथ-साथ मोहनजोदडो की सभ्यता में शिवलिङं मिलने से, इतना 
तो स्पष्ट है कि रुद्रार्चना तो वेदकालीन हे। तैत्तरीय संहिता (4८5८1) एवं वाजसनेयि संहिता 
के सोलहवें अध्याय (सद्राष्टध्यायी नाम से प्रसिद्ध) में वर्णित शिवोपासना आज भी भारतीय 
समाज मेँ प्रचलित दिखती हे। पाञ्चरात्रागम में वर्णित पूजाविधि महाभारत के शान्तिपर्व मे 
वर्णित मिलने से आगमो का काल ईसा से 200 वर्षं पूर्वं माना जा सकता ठे। भगवद्गीता में 
भी पाञ्चरात्रागम में वर्णित वासुदेव का महत्व तो स्थित हे ही। एेतरेय एवं शतपथ ब्राह्मण में 
पाञ्चरात्रं को “ सात्वत” संञा से संज्ञापित किया गया हे। दक्षिण के एक विद्वान्‌ ने भगवद्गीता 
मं शेवागम से सम्बन्धित अनेक तथ्यों एवं कार्यो का विवरण मिलने से इनका कालं 1400 
ईपू. स्वीकार करते हं।' डो. एस.सि. नन्दीमठ महोदय तो यहाँ तक मानते ठं कि पाञ्चरात्रागम 
मे शेवागमों की विषयवस्तु वर्णित मिलती है, परन्तु वहोँ वेष्णवागमों का उल्लेख नहीं मिलता, 


1. अष्टादशानामेतासां विद्यानां ब्रह्यवर्त्मनाम्‌। 

आदिकर्ता शिवः साक्षात्‌ शूलपाणिरिति स्थितिः।। 
विमर्शरूपिणी शक्तिः शिवस्य परमात्मनः। 

निगमागमरूपा स्यात्‌ सर्वतत्तवप्रकाशिनी।। श्रीकर भाष्य 1⁄3 
वेदः प्रधानं सर्वेषां सांख्यादीनां महामुने। 

वदानुसरणादेषां प्रामाण्यमिति निर्चितम्‌।। 

पञ्चरात्रस्य सांख्यस्य योगस्य च तथा मुने। 
वेदेकदेशवर्तित्वं शेवं वेदमयं मतम्‌।। 

वेदेकदेशवर्तिभ्यः सांख्यादिभ्यो महामुने। 

सर्ववदानुसारित्वात्‌ प्रमाणं वेदवत्‌ सदा।। - सिद्धान्तागम । 


1 


3. द्रष्टव्य - \/9}5111115111. 51191५15} ६16 [111 २९1९10५5 5511 ~ 0. २.८. [311 वा1ततातवा, पृ. - 145 


4. द्रष्टव्य ~ मल्लादिसूर्यनारायणशास्त्रिविरचितम्‌ - संस्कृतवाङ्मयचरितम्‌, पृ. 71 


आगम परम्परा मं काश्मीर शवदशन का सीमाद्भुन 101 


अतएव शेवागम वेष्णवागमों से अत्यन्तप्राचीन हं।' श्रीर दिवाकर महोदय का मानना है कि 
शेवागम 2000 ई.पू. रचित हए। ईसा की रपंचवीं शताब्दी मं प्राप्त कांची शिलालेख मं 28 
शेवागमों का उल्लेख दृष्टिगोचर होता हे।` आज उपलब्ध आगम ग्रन्थों कौ बात कौ जाये, तो 
उनका समय रपंचवीं शताब्दी से पन्द्रहवीं शताब्दी क मध्य रखा जा सकता हे। इन आगमं 
मं क्रिया, चर्या, योग एवं ज्ञान (विद्या) इन चारों की विधिवत्‌ विवेचन वर्णित मिलता हे। 


पंचवीं से नवीं शताब्दी तक दक्षिणभारत तमिलप्रदेश मं अवतरित कड महान्‌ सन्त हुए 
टे जिनमें अप्पर, सम्वबन्धर (शिवज्ञानसम्बन्ध) ओर सुन्दरर (सुन्दरमूति) प्रसिद्ध हं। इनका 
भक्तिरसपूर्णं ग्रंथ तिरुमुरे, माणिक्यवासक (7वीं शती) रचित ॒तिरुवासगम्‌, मइकण्डर (1 3वीं 
शती) रचित शिवनज्ञान वोधम्‌, मइकण्डर के शिष्य अरुलन्दीशिवाचार्य रचित शिवज्ञानसिद्धियर, 
श्रीकण्टशिवाचार्य (14वीं शती) कृत ब्रह्यसूत्रभाष्य, एवं उस पर अप्पयदीक्षित कौ-शिवाकमणि- 
दीपिका प्रमुख है। काश्मीर शेवागम का मूल शिवसूत्र माने जाते हं, जो आचार्य वसुगुप्त को 
स्वप्न में भगवान शिव से प्राप्त हुए थ। इस आगम के प्रमुख ग्रंथों मे, शिवसूत्र, मालिनीविजयोत्तर- 
त॑त्र स्वच्छंद्‌ तंत्र, रुद्रयामलतंत्र, नेत्रत॑त्र, ममेन्द्र तत्र, विज्ञान भरव, वसुगुप्त (8वीं शती) रचित 
स्पन्दकारिका, सोमानन्द (9वीं शती) की शिवदृष्टि एवं परात्रिशिकाविवरण, परात्रिशिकावृत्ति 
उत्पलदेव (10वीं शती) रचित प्रत्यभिज्ञाकारिका कल्लर रचित स्पन्द सर्वस्व (10वीं शती 
उत्तरार्द्ध) रचित प्रत्यभिज्ञाविमर्शिनी, परमार्थसार, तन्त्रालोक, क्षेमराज (11 वीं शती) रचित 
शिवसूत्रविमरशिनी, एवं स्पन्दसन्दोह श्रीमनिजगुणशिवयोगिविरचित विवेकचिन्तामणि (11वीं शती), 
तिरुमूलर रचित तिरुमंदिर ((वीं शती) राजानकरामकण्ठ (900-925) मतंगवृत्त, उमापतिशिवाचार्य 
का पोष्कर भाष्य, अघोरशिव की रचनाएं (11 वीं शती), ईशानशिव (11वीं शती) को 
ईशानशिवगुरुदेवपद्धति, तथा माधवाचार्य (14 वीं शती) कृत सर्वदर्शन संग्रह प्रमुख हं। स्मरणीय 
हे कि शेवसिद्धान्त का केन्द्र तमिल प्रदेश, प्रत्यभिज्ञादर्शन का कश्मीर एवं वीरशेवमत का 
केन्द्र कर्नाटक था। वीरणेवमत के प्रचारक वसव (12वीं शती) माने जाते हं। श्रीपति (11वीं 
शती) का ब्रह्मसूत्र पर श्रीकरभाष्य, एवं श्रीशिवयोगीशिवाचार्य का सिद्धान्त शिखामणि प्रसिद्ध 
ग्रथ हें, जब कि शाक्तागमों के प्रमुख ग्रंथ उपनिपद्‌ एवं पुराण तथां स्वच्छन्द तंत्र आदि ही 
प्रमुख माने जाते हे। 


अव यदि आगमों के विभाजन पर दृष्टिपात की जाये, तो आगमं को वेदिक एवं 
अवेदिक दो भागों में विभक्त किया जा सकता है जेसा कि अप्पयदीक्षित ने शिवार्कमणिदीपिका 
मं स्वीकार किया हे। उनका यह अभिमत हे कि वैदिक शेवागम वेदाधिकारियों के लिए हे 
ओर अवैदिक शेवागम वेद के अनधिकारियों के लिए, परन्तु आज अवेदिक शेवागम लुप्तप्राय 


1. द्रष्टव्य - शिवानुभवः - पृ. 06 
2. द्रष्टव्य - वचनशास्त्ररहस्यम्‌. पृ. 289-299 
3. भारतीय दर्शन - एस.एन. दास गुप्ता, भाग -2,पृ. 
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हें। एक अनुश्रुति के अनुसार केलाशपति भगवान श्रीकण्ठ ने अपने भक्त दुर्वासा को अदेश 
दिया कि वे लुप्त आगमशास्त्र का उद्धार करे। तदनुसार दुर्वासा ने आगमशास्त्र के तीन भेद 
किये, द्वैत, दैताद्वैत एवं अद्वैत, ओर इन्हे त्रयम्बक, आमर्दक तथा श्रीनाथ नामक अपने तीन 
मानस पुत्रों को पदाया। इन्हीं शिष्यं से क्रमशः अद्वेत, द्वैत तथा द्वैताद्वेत आगमो का प्रचार 
प्रसार हुआ, इन्दं क्रमशः भैरवतत्र, शिवतंत्र, तथा रुद्र त॑त्र कहते है। इनके अतिरिक्त एक चौथी 
विचारधारा त्रयम्बक के कन्यापक्ष से प्रचारित की गयी, जो शाक्तागम कहठलाई। सिद्धान्तशिखामणि 
में आगमों को आस्तिक एवं नास्तिक में विभाजित किया गया हे। साथ ही उसके चार प्रमुख 
भेदों यथा - शेव, पाशुपत, सोम एवं लाकल माने गये है। कूल आगमो मेँ 108 पाञ्चरात्रागम, 
64 शाक्तागम, 327 उपतन्त्र, 28 शेवतन्त्र, 127 उपतन्त्र, 75 वैष्णवतन्त्र, एवं 205 अन्य 
उपतन्त्रोँं का नाम शेवागमों मे सुना जाता है, लेकिन आज उपलब्ध आगमों कौ संख्या विद्वानों 
द्वारा 92 ही स्वीकृत हे, जिसमें 64 भैरव आगम, 10 शैवागम, तथा 18 रेद्रआगम परिगणित 
हे। 


भैरव आगमों को आठ अष्टको में विभाजित कर, 64 भैरवागमों को निम्नलिखित रूप 
मे विभाजित कर रखा जा सकता है- 


1. भैरवाष्टक  - स्वच्छन्द, भैरव, चण्ड, क्रोध, उन्मत्तभेरव, असितांग भैरव, महोच्छृष्म 
एवं ककालीश 

2. यामलाष्टक - आदि, ब्रह्म, विष्णु, रुद्र, आथर्वण, रुरु, वेताल एवं सिद्धि। 

3. मताख्याष्टक - रक्ताख्य, लम्पराख्य, लक्ष्मी, मत, चालिका, पिंगल, उत्फुल्लक 
एवं विश्वाद्य। 

4. मंगलाष्टक ~ भैरवी, पिचुतन्त्र, समुद्‌भव (के दो प्रकार), ब्राह्मी कला, विजया, 
चन्द्राख्या, मंगला तथा सर्वमगला। 

5. चक्राष्टक - मत्रचक्र, वर्णचक्र, शक्तिचक्र, कलाचक्र, विन्दुचक्र, नादचक्र एवं 
गुह्यचक्र। 

6. शिखाष्टक ~ भैरवी, वीणा, वीणामणि, सम्मोह, डामर, आष्थर्वक, कबन्ध, एवं 


शिरश्केद। 


1. आगमा बहुधा प्रोक्ता शिवेन परमात्मना। शैवं पाशुपतं सोमं लाकुलं चेति भेदतः।। 
तेषु शेवं चतुर्भेदं तन्त्रं सर्वविनिश्चतम्‌। वामं च दक्षिणं चैव मिश्रं सिद्धान्तसंज्ञकम्‌।। 
शक्तिप्रधानं वामाख्यं दक्षिणं भेरवात्मकम्‌। सप्तमातृपरं मिश्रं सिद्धान्तं वेदसम्मतम्‌।। 
वेदधर्माभिधायित्वात्‌ सिद्धान्ताख्यः शिवागमः। वेदबाह्यनिरोधित्वात्‌ वेदसंभत उच्यते।। 
| -सि° शिखामणि. प. प.-9-12 
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7. बहुरूपाष्टक - अन्धक, रुरुभेद, अजाख्य, मलसंज्ञक, वर्णकण्ठ, विडंग, ज्वालिन 
एवं मातृरोदन। 

8. वागी्ाष्टक - भैरवी, चित्रिका, हसाख्य, कादम्बिका, हल्लेखा, चन्द्रलेखा, विद्युल्लेखा 
तथा विद्युन्मान्‌। 


उपलब्ध भैरवागमों मे स्वच्छन्द आगम ही आज दार्शनिक जगत में महत्वपूर्णं माना जाता 
हे। शेवमत के विद्वान्‌ शेव आगमों की संख्या 10 तथा रद्र आगमों कौ संख्या 18. मानते हं। 
वास्तव मे शेव आगमों एवं रोद्र॒ आगमं मेँ शेवमत को प्रधानता मिली हे एवं भैरव आगमों 
को केवल शाक्त मत में ही विशेष महत्त्व दिया गया है, इसलिए भैरव आगमो को शाक्तागम 
भी कह लिया जाता टै। लेकिन आगमों मे केवल कामिक आगमों का महत्त्व सवोंपरि माना 
गया है। दस शेव आगम है-(1) कामिक (2) योगज (3) चिन्त्य (4) मुकुट (5) अशुमत 
(6) दीप्त (7) अजित (8) सुक्ष्म (9) सहस्र तथा (10) सुप्रभेद। अठारह रोद्र आगमों को 
निम्नलिखित रूप में रखा जा सकता है-(1) विजय (2) निःश्वास (3) मदगीत (4) 
पारमेश्वर (5) मुखविम्ब (6) सिद्ध (7) सन्तान (8) नारसिंह ८9) चन्द्रांशु (10) वीरभद्र 
(11) आग्नेय (12) स्वायम्भू (13) विसर (14) रोरव (15) विमलं (16) किरण (17) 
ललित एवं (18) सोमेय। किन्तु शेवसिद्धान्त में उपर्युक्त दस आगमा एवं अटारह रोद्र आगमं 
के नाम दूसरे अन्य नामों के साथ वर्णित मिलते हें॥ भैरव आगम, रोव आगम. तथा रद्र 
आगमो के अतिरिक्त आगम परम्परा मे शाक्त आगम भी परिगणित मिलते हं, जिनको सख्या 
64 मिलती हे. साथ ही इन आगमों के उपभेद्‌ भी हैं, जिनकौ संख्या अत्यधिक हे। यदि 
इनकी भाषा की बात कौ जाये, तो दाक्षिणात्य विद्वान्‌ इनकौ मूल भाषा तमिल मानते हं, जब 
कि उत्तर भारत के विद्वान्‌ इनकी मूल भाषा संस्कृत मानते हेँ। संभव हे आवश्यकतानुसार 
इनका अनुवाद तमिल से संस्कृत एवं संस्कृत से तमिल में कर लिया गया हो, परन्तु इनकी 
मूल भाषा संस्कृत ही रही होगी, क्योकि उपलब्ध आगमं कौ बहुलता संस्कृतं माध्यम मेही 
प्राप्त मिलती है। वायवीय संहिता, शिवपुराण तथा सूत संहिता मे आगमों का उल्लेख वणित 
मिलता हे। स्वायम्भुव आगम में यह भी वर्णित मिलता हे कि आगमों के अनुवाद, प्राकृत तथा 
अन्य आच्चलिक भाषाओं मे भी हुए हे, जिससे इन्हें सामान्य मनुष्य कौ परिधि तक भी 
पटहंचाया जा सके, जो कि वास्तव मेँ ऋषियों की वाणी से ओतप्रोत थे, क्योकि भर्तृहरि ने 
वाक्यपदीय में लिखा हे "ऋषीणामपि यद्‌ ज्ञानं तदप्यागमहेतुकम्‌।। ' 


| दस शैव आगमो एवं अटारह रद्र आगमों के कुल नाम क्रमश निम्नवत्‌ हँ-(1) कामिक (2) योगज 
(3) चिन्त्य (4) कारण (5) अजित (6) मद्गीत (7) सूक्ष्म (8) सहस्र (9) अंशुमान्‌ (10) सुप्रभेद 
(11) विजय (12) निःश्वास (13) स्वायम्भुव (14) अनल (15) नीर (16) रोरव (17) मुकर (18) 
विमल (19) चन्द्रजान (20) विम्ब, (21) प्रोद्गीत (22) ललित (23) सिद्ध (24) सन्तान (25) 
सर्वोत्तरं (26) परमेश्वर (27) किरण (28) वातुल। द्रष्टव्य-सूतसंहिता-कौ तात्पर्य दीपिका, पृ. 514 
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आगमों का सीमाद्कन करने के अनन्तर अव इनके आधार पर भारत मं प्रचलित मतो 
या सम्प्रदायों को सीमाद्भुन या उल्लेख का विवरण यदि लोकजीवन क समक्ष प्रस्तुत किया 
जाय, तो आगमों के परम तत्त्व शिव यारुद्र या भेरव का सन्दर्भ रखना समीचीन प्रतीत होता 
हे। एक ही शिव विविध रूपों में यथा-महेश्वर, कपर्दी, शिव, पति, पशुपति, शम्भु, भव, 
गिरीश, रुद्र, पशुनां पति, सर्व, शिवातनु, सम्भव, शंकर तथा त्रयम्बक आदि रूपों मे वर्णित 
मिलते हं। “मायां तु प्रकृतिं विद्यात्‌ मायिनं .तु महेश्वरम्‌'' रूप में श्वताश्वतर उपनिषद्‌, शिव 
को महेश्वर एवं मायी रूप मे वर्णित करता हे। केनोपनिषद्‌ मे उमा हेमवती का उल्लेख 
मिलता हे, परन्तु वह यहं पति पत्नी रूप में वर्णित नहीं मिलते। वामनपुराण मे शिव के 
उल्लेख के साथ-साथ शेवों के चार मत भी वर्णित मिलते हें, जो टे शेव, पाशुपत, कालदमन 
तथा कापालिक । कालदमन को वाचस्पति मिश्र ने कारुणिक सिद्धान्ती कहा हे? जब की 
यामुनाचार्य उन्हं कालामुख मानते हंः। वर्तमान मं कालामुख नाम दही अधिक प्रचलित हे। इस 
प्रकार शैव या महेश्वर- सम्प्रदाय, रेव, पाशुपत, कालामुख एवं कापालिक रूप में दार्शनिक 
जगत मे प्रसिद्ध हुआ, परन्तु अनन्तर मे पाशुपत सम्प्रदाय कौ जगह शाक्त सम्प्रदाय ने ले ली। 
कालामुख एवं कापालिक सम्प्रदायो को भी समाज में महत्त्वपूर्णं स्थान नहीं मिला। केवल शेव 
सम्प्रदाय ही अपनी विशिष्टताओं के कारण दार्शनिकों के आकर्षण का केन्द्र बना रहा, जिसमें 
आज इसके चार रूपों कौ अवस्थिति भारतीय चिन्तकों के मध्य अवस्थित है। वह ठै-(1) 
काश्मीर शेव सम्प्रदाय (2) वीर शेवमत (३) शेव सिद्धान्त तथा (4) शाक्त-सम्प्रदाय। ओर 
यदि मध्वाचार्यकृत सर्वदर्शनसंग्रह में प्राप्त शेवमतों का नामाद्ुन किया जाये, तो वे हे- 
नकुलीश-पाशुपत, शेव, शेव, प्रत्यभिसा एवं रसेश्वर, साथ ही यामुनाचार्य के यदि कापालिक 
एवं कालामुख नामक दो शेव मतों को इनमे जोडा जाये, तथा दक्षिण में प्रचलित शेव मतो 
वीर शेव या लिङ्गायत सम्प्रदाय एवं शेव सम्प्रदाय को रखा जाये, तो कूल शैवागम में आठ 
मत या सम्प्रदाय माने जा सकते हें, लेकिन शेवागमों के आधार पर आज दार्शनिक जगत मं 
काश्मीर शेव मत को ही भारत को ही विश्व में महत्त्वपूर्णं स्थान मिला हुआ है। जिसका 
प्रचार पहले कश्मीर मेँ हुआ था अनन्तर में इसके अनुयायी भारत दही नहीं विश्व के अनेक 
स्थानों मेँ आज भी दृष्टिगोचर मिलते हें। वीर शेवमत का प्रचार प्रसार मैसूर या कर्नाटक तक 
तथा शैव सिद्धान्त का प्रचार प्रसार तमिलनाड्‌ में धा, एवं वहीं तक सीमित रह गया। 


इस प्रकार विविध शेवमतों का उल्लेख करने के अनन्तर यह कहा जा सकता हे कि 
काश्मीरी शेव मत अपनी विशिष्ट विशेषताओं के कारण ही आज लगभग 1500 वर्षो तक 
अपनी विशिष्ट विशेषताओं के कारण ही आज लगभग 1500 वर्षो तक अपनी प्रासद्धिता को 


. विशिष्ट विवरण हेतु द्रष्टव्य-वामन पुराण-26वां एवं 44्वाँ अध्याय 
श भामती - 2.2.36 
3. द्रष्टव्य- आगम प्रामाण्य- पृ. 48-49 
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लोकजीवन क मध्य जीवित किये हण हे। जा अपने अन्य अपर नामों यथा-प्रत्यभिज्ञा, दर्शन, 
त्रिक्‌ दर्शन, ईश्वराद्रय , शवपराद्रत, शिवास्त्र. रिवासन,. षडर्थशास्त्र, पडर्धक्रमविज्ञान, स्वातन्त्यवाद्‌ 
एवं स्पन्दशास्त्र आदि द्वारा भी लोकजीवन मं व्यवहरित नरनारियों द्वारा जाना जाता हे। इस मत 
के प्रमुख आचार्यो मं वसगुप्त. कल्लट. सोामानन्द, उत्पलदेव, अभिनवगुप्त, क्षमराज, योगराज, 
वरदराज, जरथ, रामकण्ट, आदि प्राचीन आचार्य हं. जब कि आधुनिक विद्वानों में प्रमुख 
हे-““प्रो. वेटिना वामर (ास्टिया), प. कमलाकर मिश्र. बलजिनाथ पण्डित पं. हेमेन्द्रनाथ 
चक्रवर्ती प्रो. नवजीवनरस्तोगी स्वामी लक््मणज्‌ महराज, पं. गोपीनाथ कविराज, प्रो. डी. बी. 
सेन, प्रो, गोरीनाथ चट्टोपाध्याय, डो. जी. जी. गोस्वामी, पो. रामचन्द्र द्विवेदी, प. ब्रजवल्लभ 
द्विवदी, प्रो. कोशिल्या वल्ली एवं प्रो. कमलेशदत्त त्रिपाठी आदि। 


काश्मीर शोवदर्शन में 36 तत्तव स्वीकृत हे। आचार्य अभिनवगुप्त ने तत्व को परिभाषा 
देते हए कहा कि “जो अपने कार्य में एवं गुणों के समूह में, या अपने समान गुण वाली 
वस्तु मे सामान्य रूप से व्यापक हो, वह तत्त्व कहलाता हे॥ यहाँ तत्व के प्रमुखतः तीन 
विभाग है शिवतत्त्वः, विद्या तत्त्व तथा आत्मतत्त्व। शिवतत््व दो रूपों में ''शिव तथा शक्तिः ' 
मे, विद्या तत्व त्रिविध रूपों = सदाशिव, ईश्वर तथा शुद्ध विद्या में परिणत मिलते हं, जब 
कि आत्म तत्त्व 31 रूपों वाला है-माया, कला, शिवद्या, राग, काल, नियति, पुरुष, प्रकृति, 
बुद्धि, अहंकार, मन तथा पाँच ज्ञानेन्दियों. पाँच कर्मेन्दि्यो, पोच तन्मात्रा एवं पंच-महाभूत। 
शिव ही परमतत्त्व हे, जो अद्रय रूप होने क साथ-साथ परमात्मा, परमेश्वर, परमशिव, तथा 
अनुत्तर आदि नामों से अभिहित मिलते हे, लेकिन शक्ति के विना शिव को अपने चेतन्य का 
अनुभव नहीं हो पाता, क्योकि शक्ति के विना शिव में स्पन्दन नहीं हो पाता, शायद इसीलिए 
शक्ति कै विना शिव शवरूप ही मान्य हें जेसा कि वर्णन भी मिलता हे- 


शिवः शक्त्या युक्तो यदि भवति शक्तः प्रभवितुम्‌। 
न चेदेवं नखलु कुशलः स्पन्दितुमपि 


आचार्य कल्लटः ने स्पन्दसिद्धान्त को इतने प्रभावशाली ढग से व्याख्यापित किया हे कि 
उस नाम पर ही काश्मीर शेवदर्शन स्पन्दशास्त्र कहा जाने लगा। स्पन्दशास्त्रानुसार मोक्ष के तीन 


1. स्वस्मिन्‌ कार्येऽथ धर्मोघे यद्वापि स्वसदृग्गुणे। 
आस्ते सामान्यकल्पन तननाद्‌ व्याप्तभावतः।। 
तत्‌ तत्त्वं क्रमशः पृथिवीशुथानं पुंशिवादयः।। तंत्रालोक 6.4-5 
2. “शिव' पद की व्याख्या करते हुए शिवपुराण में कहा गया है- 
शं सुखनित्यमानन्दविकारः पुरुपः स्मृतः। 
वकार शक्तिरमृतं मेलनं शिव उच्यते।। शि. पु. 1.12.76 
3. अनुग्रहाय लोकानां भट्‌टश्रीकल्लटादयः। 


अवन्तिवर्मणः काले सिद्धा भुवमवातरन्‌।। राजतरंगिणी -5.66 
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उपाय स्वीकृत मिलते टै- सांभव, 
आवश्यक अगके रूप में स्वीकार 
उपाय के रूपमे प्रत्यभिज्ञा स्वीकृत 


यक्त, तथा आणव। इन तीनों उपायों में योगाभ्यास 6 
रा गया हं। इन तीनों उपायां के अतिरिक्त मोक्ष कं च | 
त ह, जिसमे योगाभ्यास की आवश्यकता स्वीकृत # च 
आचार्यं सोमानन्द्‌ ने प्रत्यभिज्ञा (स्वयं कौ आत्म को पहचानना) को इतने प्रभावशाली [ि 
मक्ष के उपाय के रूप म लोकजीवन के समक्ष रखा, कि यह सर्वजनो द्वारा ग्रहीत भी ५ 
ए यह दर्शन प्रत्यभिज्ञा दर्शन रूप मं भी अपनी प्रसिद्धि दार्शनिक जगत में बना पान 
समर्थं हञा। 


¢ कना प्रासद्भिक प्रतीत > र अपनी पंचशवित-समन्विी 
शक्ति से ओतप्रोत रहते हवे हँ पित्शक्ति १ हाताहे कि शिव सदा अपनी पंचशक्ति 


आर अपनी शवित के ह 8 नवशवित, इच्छाशवित, ज्ानशवित एव 
को क्रियां निरन्तर करत रहते (क = ह! शिव सृष्ट, स्थिति, संहार विलय तथा 
काश्मीर $ | स उद्रत रूपमे रहने के शिव कौ इस क्रिया. ध 
याशिविका अनुग्रह या शवितिपात पगा भी कहा जाता हे, जिसका परम उद्देश्य क्ती 
मिलती है वासव मे पल तको प्राप्ति है| जो शिव की अनुग्रह दुष्टिसे दही जारव ८ 
स्वयं के शिवसरूप ~ रण आपूर्ण ज्ञान से स्वय को अपूर्णं शक्तिसम्पन „ठ 
न वातो विति करवा षव 
उत्पन वौद्धिकं अ ध 0 ह, त पुरुष का श्रवण, अध्ययन, क्ष 
, गुरु ह 
ता वा पूर्य ज्ञान को दीक्षा एवं स्वयं च सभन" से 
शिव, क सान में परिणत हो जाता वर वास्तविक 
प्रात कर लेता ( र ] क्त चिदानन्द्‌ को चित्‌ ह , तव वह अ | री 
ं ९। काश्मीर्‌ श मे मो _ प करे पूर्णं स्वातन््य एवं त 
९ क्योंकि ग या =>; -~ शिव अनुग्रह ग्रह 
न मुक्ति है, जो शिव की अनु कै 
ह क्रिया > चित्प्रकार्श 
~= । ? कारण ही पुरुष॒ विषयों के 
पूर्वज 
अरूणादित्य | अरो हतु भ तर्प्ि 
> अस्‌ > आनन्द # व शिवदृषटि ह 1 1.9 तौ < सगमादित्य वर्प 
र > तव 120, जो निम्नवत गमादित्य -> 
2. द्रष्टव्य (जरज-क््रकाशिका `“ सामानन्द्‌। त ट-संगमादित 


आलोक ।/24 कौ वृत्ति 


च्‌ 
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ना र हा पाता ह. तभी वह गुरु शास्त्र वा स्वयं र अनुग्रह करकं अपने स्वरूप 

। सान कर शिवस्वरूप में स्थित हो जाता है, यही क्रिया कार शेव दर्शन में 

ह ` कहलातो टिलातं ट | काश्मीर शेवदर्शन जीवनमुक्ति को भी स्वीकार करता ह | सिद्धान्तशिखामणि 

अवस्था । तोष है कि पोरुष ज्ञान द्वारा अ्ञान रूपी आजवमल कं दुर ४ | जानं पर सदह 

प्राप्त मोवा मुक्ति सम्भव हे, तदनन्तर जीवनमुक्ति कौ अवाप्पि हाती हे। क्यांकि जीवनमुक्ति 
मुक्त सव आभासो को शिवरूप ही दखता हे। यथा- 


अखिलमभेदेनेैव स्फ्रति। 

तस्मादनेकभावाभिः शक्तिभिस्तदभेदतः। 

एक एव स्थितः शक्तः शिव एव तथा तथा॥ | 
परम्परा जर्हा अत्यन्त 


उपर्युक्त । क १ प 
समृद्ध & ^^ भम्नूण विवन यह कहा जा सकता ट कि आगम दर्शन अपी 
५ ह, वहीं आगम ॥ नेक ~ सम्प्रदाय मतं या द्‌ 
विशिष्ट ^ विशेषम्‌ परम्परा के आधार पर विकसितं अनक *. ^ _ "~ काश्मीर शेव दर्शन 
उत्तरभारत ओं के कारण दार्शनिकों के चिन्तन क विषय वम ५ ते था, जो आज 
अं र सर्वा # प्राचीन | ध्य ॥ 
निक काल १ सवाधिक प्रचार एवं प्रसार प्राचीनं का न के कारण अनुयायी 
कामे भै मं भारत के अनेक अचलो मे जलँ अपनी वि वमेत प्रप मिलते है, 


भे अपने सफल रहा, वहीं विश्व मे आज इस दशन के असल भूमिका निभाते देखे 


सकते अनसः ल पान = दर्शन ^ ५ पचार प्रसार प्र न 
भो सकते छै अनम > से इस दर्शन के ! से वैदिक धमं को स्वीकार कसं कं 
साथ श्मीर शैवदर्शन एक एेसा दर्शन हे, जिस वद्क के स्त्ीरूप 
| आगमि एक ~ ॥ ¬ में शिव की शक्ति ~ 
के . (क प्रभाव भी अद्धीकृत हुआ ह। टस दश्‌ „\ के अध्ययन सं 


भ ४ ' को मान्यता दी जाती है, जो सोमान के "सू संस्कारौ को वैदिक विधि 
पधान ५ । साधक गर्भाधान से लेकर विवाह पर्यन्त समस्त का आश्रम धर्म, एल 
४५ कलापे भुक्ल निभाएं इसकी मान्यता इस दरशन मेहं वेदोक्त पि र है, लेकिन यह 
१ स `, सभौ मनुप्यों के लिष्‌ श्रेयस्कर है, एषा € द का म्म को अधिक श्रय 

मो जव वात मोक्ष कौ आती हे, तो वरह दरशन खता ह जो क्छ भी ह, 
रो तो 1, त्रिक्‌ आदि आगमिक उपायों को धिक अपनाती „> सामजस्य का 
क न न हो पडंगा, कि तंत्र, आगम, निगम, एवं वेद | शिवाद्वयवा 
ओ पिका दन हे, जिसने अपनी आगम परम्मर्‌ स अद्यवा की 
स्थिते {६ पसो क्रम मे किया हे, जिस क्रम मे अद्वैत वेदान 
ह। 

> 2 > 


(~ ___ 


रिषेदृषठि भकाशने अनुग्रहीतता-। प्रत्यभिज्ञासाहदयम्‌,. । 
- 4.5 


९2 से † उद्धृत 


>~ 


ध्मं॑दर्न 
प्रो सतीश चन्र द्या 


यहां धर्मका दरशन प्रस्तुत करना अभिप्रेत 
से करण अर्थं में ल्युट्‌ प्रत्यय करने पर दर्शन शब्द 
तवन, स्वप, बुद्धि, धर्म उपलब्धि निध्यान, आलोकनं 
रज्या, शास्त्र आदि। दर्शन शब्द के 


(भ 
र 


ह। दशन मानवीय मूल्यों का व्याख्यान 


ह। दृश्यते अनन इस व्युत्पत्ति स द्र भाट 
व्द व्याकरण-सिद्ध होता है, जिसका अर्थ ह 
कन, चाक्षुषञ्चान, ईक्षण, निमालन, । 
इन पर्याया से ज्ञात होता है कि दर्शन मूलतः धर्म का ५ 
शोक का ख्यान करता ह ओर धर्म उन मानवीय मूल्यो का ॥ 
इस पुरुपार्थत्रयी का ति नि मारा जीवन हे, इसके कारण धरम, अर्थं एवं 

०५ ह। दशन का विस्पष्ट प्रतिपादन हं कि- 


रति 
म काद्रशन क्याहे, धर्म का दर्शन अ 
ही अर्थं क्रा => अर्थ र्म { के 

हे ओर मूल हे, अर्थं का वृक्ष ४ - 

२ वही मूल ह, 

सिद्धि कही काम-फल को निपयन "कर है, ये तीनो पुराथ च 

म्रदायिक धर्म का ५ वः धरममूलक ही है। यह धर्म क्या टे, > 
शब्दकोषों वे पाय हं, या यह कम्‌. + - नाम 

क चिन्तन कम-कर्तव्य का ही दूसरा 


न्तन 
अहिंसा ¡के अर्थं > भरि, 
पचार, अहिंसा, उपनिषत्‌, यम मक अर्थैः पुण्य, श्रेय, सुकृत, स्व 
॥ धरति ५ < १ सत्सङ्ग आर ^ # । ॥ । अथर्व 
लाकम्‌' दति धर्मः , धारणं -मसामान्य इत्यादि। । प्रियते लोकः अनन 
शब्द नैतिक ; > _ : धारणे-धातु से ह ध 
शुभ क्मंसे नियन्तित जोवन ¢ ` प्रत्यय करके व्याकरण-व्युत्पन्न “< 


‡ त होताहे कि किसी त सकतक ह । दशन या तत्त्वज्ञान कौ द रम 
2 उसका स्वभावं £ उसकी ४ 


पत्‌ कौ विधायिका आन्तरवतति ही उसका ° 
- उसकी अवश्यकर्तव्यत का 3 हा 
ता जिस वृत्ति का आश्रयण कर विद्यमान £ ता ठ। प्रत्येक पदार्थं का व्यक्तित्व या + 
कं स्वप्राचीनं अषि भलेख ऋगवेद मान हे + ~ रे वि 
पतक न अभिटे मे बहश, ~. बः सका ध्म है। धर्म के विषय में 
| 1 व्यवह है तो - कही °. : चण ह पेद में धर्मशन् 
इसका दोनो कहीं नपुंसक १ ह। ऋग्वेद मँ यह धर्म 
म दानां लिङ्को मे प्रयोग ५ लिङ्ग ॥। पाणिनि क्ते अर्धर्चा ॥ पुंसि' ट्स सूत्र ष 
कम~ अर्थम परयुक्त है ५ ठि सिद्ध हे। न अ र 4 


अर्थं मे 
1 यह शब्द्‌ "अग्निहोत्र" अर्थ 
म॒ एक मन्त्र ह. 
( 108 ) 








[त | | 
धम दशन 10 


त्रीणि पदा विचक्रपिरे विष्णार्गोपा अदाभ्यः। 
अतो धर्माणि धारयन्‌॥।' 


ने एक ओर स्थल 
आचाय सायण यहाँ धर्म को अग्निहोत्र कापयाय पमानतं ह। ऋग्वेद मए 


पर्‌ ५ 
म॒ अनुष्ठान '- अर्थं का बोधक है- 


शकमयं धूममारादपश्यं विषूवता पर एनावरेण। । 
उक्षाणं पृश्निमपचन्त वीरास्तानि धर्माणि प्रथमान्यासन्‌ 

ओर पह सायण धर्माणि की व्या्या करते ह~ तत्स धनानि अनुष्ठानानि 
ग्रे मं ऋग्वेद 'धर्म' को अग्निसाधन कर्म मानता ह 


ट्सी तरह एक 


-व्याख्यान-धर्माणि , उत्प 
कर्माणि पसन यज्ञमयजन्त देवास्तानि धर्माणि प्रथमान्यासन्‌" सायण. नि कर्माणि-फल का 


सम > यहो 

५ ` यहो प्रथमानि का अर्थं सायण करते है- फलप्रसव विश्ववारः" - यह 
सायण की कम। इसी तरह- * समिध्यमान प्रथमा त्ता धर्माग्निः। 

7१ करते हें धारणाद्धर्म, यज्ञनिर्वाहकतव। भर्मभिः'- यं सायण 


इसी प्रकार्‌- इमानि व्रता दवाना मनुषश्च इस मन्त्र मे 
फते है प्म इमानि तुभ्यं स्वसराणि यमि त ते णि पुष्यसि", इ 
धर्माणि का कर्मभिः। इसी तरह- ` समिधान 
अथ सायण 'कर्माणि' करते ह। 


वेद के पञ्चम मण्डल म~ 


धर्मणा मित्रावरुणा विपश्चिता 
षा नता रक्षेथे असुरस्य मायया वक ष्यदिलक्ष्णे कर्मणा" 
मने मे "धर्मणा का सायण-विचारित अथ ह "जगद ब्रह्मण म॑ यह 


भ गुण ह फ, यता ध्ययनदान, 
ष क मे धर्म का अर्थं क्रिया या संस्कारजन' अर्जित शब्द य 


मे यह इन अर्थं 
ष कि कर्तव्यों के अर्थ मं ह। सवे गृह नँ ही निवास 


~~ ` भ के रूप में सम्पूर्णं जीवन 


ऋग्वेद छ 


| 9) | 8 





भेद ] 2 ¬ ] ६ 


५१ 9. ४. बले। अथर्ववेद, 
५ तीर्यं लक्ष्मीर्बल 


0.9.11 


राष्ट श्रमो धर्मश्च कर्म च। भूत भविप्यदुच्छि | 
„ 17.17 


110 स्मारिका 
मे व्यवहत दे। 


वाल्मीकिरामायण मे धर्म का प्रयोग परम्परागत आचार, वेद निर्दिष्ट कर्तव्यो के निर्वहण-अर्थं 
मे तथा नेतिक गुण आदि अर्थ में होता है। देवल स्मृति के अनुसार अपनी आत्मा के अनुरूप 
आचरण करना ही धर्मलक्षण ह- 


' आत्मनः अनुकूलाचरणं धर्मः" वेशेपिकदर्शन मं धर्म की इस प्रकार मीमांसा की गई 
हे-' यतोऽभ्युदयनिःश्रयससिद्धिः स धर्मः। तात्पर्य यह है कि जिससे सर्वविध अ भ्युदय ओर 
निःश्रेयस्‌ कौ सिद्धि हो, वही धर्म हं। 


महाभारत मं धर्मं के स्वरूप का विशेषतः चिन्तन किया गया है। भगवान्‌ वेदव्यास की 
दृष्टि में जो मनुष्य को अपेक्षित स्थान में स्थापित करता है ओर उसे अधःपतन से निवारित 
करता हे, वही धर्म हे। कर्णपर्व मेँ प्रतिपादित हे कि धर्म ही समाज का धारण करता है या 
जो धारण करने में समर्थ हे, वही धर्म हे- 
धारणाद्‌ धर्ममित्याहुर्धर्मो धारयते प्रजाः। 
यत्‌ स्याद्‌ धारणसंयुक्त स धर्मं इति निश्चयः 


शान्तिपर्व मे भी यही तथ्य विचारित हे।* यक्ष ओर युधिष्ठिर के प्रख्यात प्रश्नोत्तर प्रसंग 
मे धर्म के स्वरूप का विशिष्ट रूप मँ विश्लेषण किया गया है। यक्ष युधिष्ठिर से पृक्ता है- 
सवसे श्रेष्ठ धर्म कोन हे, कोन धर्म नित्य फल देने वाला है 


कश्च धर्मः परो लोके कश्च धर्मः सदाफलः। युधिष्ठिर उत्तर देते टै कि नृशंसता से 
रहित रहना सर्वोत्कृष्ट धर्म॑हे ओर यही सदा फलप्रदाता हे 


आनृशंस्यं परो धर्मस्त्रयी धर्मः सदाफलः, 


पाणिनि समयाचार के अर्थं मे धर्म का प्रयोग मानते हे। पतञ्जलि शास्त्रोपदेश, 
ऋषिसम्प्रदायनिर्दिष्ट आचार-अर्थ मे धर्म पद्‌ के व्यवहार को मान्यता देते है। पद्धोत्तरखण्ड में 
कहा गया है कि- 


| त्रयो धर्मस्कन्धा यज्ञोऽध्ययनं दानमिति, प्रथमस्तप एवेति द्वितीयो ब्रद्यचर्यायाचार्यकलवासी तृतीयोऽत्यन्त- 
मात्मानमाचार्यकुलेऽवसादयन्‌। सर्वम्‌ एते पुण्यलोका भवन्ति ब्रह्मसंस्थो ऽमृतत्वमति। छान्दोग्योपनिषद्‌, 2.23 
महाभारत, कर्णपर्व, अध्याय, 69, श्लोक, 58 

वही, शान्तिपर्व, अध्याय, 109, श्लोक, 21 

आचारः परमो धर्मः श्रुत्युक्तः स्मार्त एव च। 

तस्मादस्मिन्सदा युक्तो नित्यं स्यादात्मवान्जनः। मनुस्मृति 1.108 

5. आचारश्चैव साधूनामात्मनस्तुष्टिरेव च। वहीं, 2.6 


¬) 


> ५ 
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पात्रे दानं मतिः कृष्णे मातापित्रोश्च पुजन। 
श्रद्धाबलिर्गवां ग्रासः षड्विधं धर्मलक्षणम्‌॥ 


वामनपुराण में स्वाध्याय, ब्रह्मचर्य, दान, यक्त, कृपणता-राहित्य, अनायास दया-अहिसा-क्षमा 
का पालन, जितेन्द्रियत्व, सर्वथा पवित्रता, भक्ति आदि को धर्म कहा गया हे। मत्स्यपुराण का 
भी एतद्विषयक यही मूलस्वर हे- 


अद्रोदश्याप्यलोभश्य दमो भूतदयादयः। 

ब्रह्मचर्य ततः सत्यमनुक्रोशः क्षमा धुतिः॥ 

सनातनस्य धर्मस्य मूलमेतद्‌ दुरासदम्‌। 

स्मृतियों कौ दृष्टि मं कर्मो की विवेचना के लिए देवताओं ने धर्म ओर अधर्म को 

पृथक्‌-पृथक्‌ बतलाया हे। मनुस्मृति के मत मे आचार ही सर्वश्रेष्ठ धर्म हे, जो वद-स्मृति-विचारित 
हे, आत्महिताभिलापी को सदेव इसके लिए प्रयत्नवान्‌ होना चाहिए। विशिष्ट जनों का आचरण 
ही धर्मका मूल हे। मनु की दृष्टि में वेद, स्मृति, आचार ओर मन कौ प्रसननता, ये चार, धमं 
के साक्षात्‌ लक्षण है 


वेदः स्मृतिः सदाचारः स्वस्य च प्रियमात्मनः। 
एतच्चतुर्विधं प्राहु: साक्षाद्‌ धर्मस्य लक्षणम्‌ 


इन सव तथ्यों से धर्म का कर्म अर्थ ही स्पष्ट होता हे। मनु कहते हँ सत्य बोलना 
चाहिए किन्तु वह अप्रिय न हो, प्रिय हो किन्तु असत्य हो, यह भी नहीं कहना चाहिए, यही 
सनातन धर्म हे। एक स्थल पर उनकी स्पष्ट मान्यता हं कि असत्य भाषण अधर्म का 
उपपादक हे; अतः उसका कभी अवलम्बन नहीं करना चाहिए इस संसार मे एक धर्म ही 
मित्रै, जो मरने पर भी साथ जाता हे ओर सब तो शरीर के नष्ट होते ही नष्ट हो जाते 
है। महर्षिं याज्ञवल्क्य भी धर्म को कर्म का अपर पर्याय मानते हे- 


| ची, 2.12 

यत्र धर्मो ह्यधर्मेण सत्यं यत्रानृतेन च। 

हन्यते प्रेक्षमाणानां हतास्तत्र सभासद ः।। 

धर्म एवं हतो हन्ति धर्मो रक्षति रक्षितः। 

तस्माद्धर्मो न हन्तव्यो मानो धर्म हतोऽवधीत्‌।। मनुस्मृति, 8. 14-15 
3, एक एव सुहद्धर्मां निधनेऽप्यनुयाति यः। 

शरीरेण समं नाशं सर्वमन्यद्धि गच्छति।। 

वही, 8.17 


{> 
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इज्याचारदमाहिसा दानं स्वाध्यायकर्म च। 
अयं तु परमो धर्मो यद्योगेनात्मदर्शनम्‌।।' 


यहां उन्होने आत्मदर्शन रूप कर्म को भी धर्म ज्ञापित किया हे, वस्तुतः यह महाभारत 
के स्वर में ही उन्होने अपना स्वर मिलाया हे। महाभारत क अनुसार-' आत्मज्ञानं तितिक्षा च 
घर्मः साधारणो नृप।' 


समस्त स्मृतिं इस तथ्य का स्पष्ट निर्देश करती हे कि परम्परा प्राप्त ज्ञान, शिष्टजनों 
का आचार-व्यवहार, जो अपने को अच्छा लगे तथा उचित संकल्प से उत्पनन इच्छा, ये ही 
विशिष्ट तत्व धर्म के उपादान हं। स्मृतियों मं इस सम्बन्ध में सर्वथा एकवाक्यता हे कि वही 
करना चाहिए जो अन्तरात्मा को शान्ति द्‌। माता-पिता, पत्नी-पुत्र-पुत्री प्रभृति सन्तति, इनमें 
कोटं भी परलोक में साथ नहीं देता, वहाँ केवल सदाचार ही साथ देता हे। यह आचार -आचरणरूप 
धर्म॑निश्चयेन कर्म का ही दूसरा अभिधान हे। 


आज अपने देश मे धर्म का अर्थं संप्रदायगत संकीर्णता का बोधक हो गया हे, जिसके 

कारण सर्वत्र दुरवस्था हं। प्राचीन काल से ही धर्मको कर्म ही माना गया है। गीता में धर्मक्षेत्र 
कुरुकत -' मे धर्मक्षेत्रे का अर्थं कर्मक्षत्रे ही हं। सम्पूर्ण गीता कर्मोपदेश को ही धर्मोपदेश मानती 
ह। 

यत्करोषि यदश्नासि यज्जुहोसि ददासि यत्‌। 

यत्रपस्यसिक कौन्तेय तत्कुरुष्व मदर्पणम्‌॥। 

कर्मण्येवाधिकारस्ते मा फलेषु कदाचन। 

मा कर्मफलहेतुः मा ते सङ्गोऽस्त्वकर्मणि।॥। 


भगवान्‌ श्रीकृष्ण “अकर्मण्यता' का विरोध करते हें ओर वे निर्देश देते हैं कि तुमको 
जा कार्य मिला हं, वही तुम्हारा धर्म है, उसी के पालन में तुम्हारा निधन भी हो जाय तो 
श्रयस्कर हे- ' स्वधर्मे निधनं श्रेयः 


याक्तवल्क्यस्मृति, 1.8 


वेद ओर उपनिषद के विचार 


उसके मूल्य एक समीक्षा 
डोः आर. आर. घोष 


भारतीय दर्शन मे वेद्‌ का मुख्य लक्ष्य यह स्पष्ट करना हे - एक सत्‌ विप्राबहुधा वदन्ति 
एक में सवकुछ समाया हआ हे। एक से ही सर्वं का विकास हुआ हे ओर जव सृष्टि का 
संकोचकाल आता हे तो सव कुछ एक हीमे लीन हो जाता है। दर्शन कहता ह :- 

य एकं जानातिस सर्वं जानाति। 
यः सर्वं जानाति स एक जानाति।'' 

इस वात का रहस्य मात्र भारतीय भाषाविद्‌ समञ्ञ सकता है। वह जानता ह जो एक को जान 
लेता वो जान सबको लेता है, जो सबको जान लेता वही एक को अद्वैत तत्व को जान सकता हे। 

वैदिक भाषा में इस एक वर्णं का अकार हे। आकार ही समग्र वाणी हे। “अकारो वे स्क 
वाक्‌ “एेसा श्रुति'' कहती टहे। माण्डुक्य का ऋषि कहता हे कि जो इस आकार को सर्वात्मना 
जान लेता ठे, वह समस्त कामनाओं को पूर्ण करता है। उसका अग्रणी हो जाता हे। 

उद्भट मर्मल महावेच्याकरण पंतजालि ने वर्णां कौ सार्थक्ता आंकौ हे। वेदिक भाषा का 
एक-एक वर्ण अर्थवान हे। समस्त वर्ण अर्थवान है। धातु प्रातिपादिक प्रत्यम ओर निपात एक-एक 
वर्ण के हात हे। उनका अर्थं देखा गया हे। 

एक वर्ण की धातुएं अर्थकाली हे- पादा मा आदि। 

प्रातिपादिक भी एक वर्ण मे होते हैँ ओर उनका भी अर्थ देखा गया हे - जेसा के एक 
प्रतिपादक हे उसका अर्थ है जल है। निपात भी एक वर्ण होताहैजेसेनुहवेचन हि आदि। 
इनका भी अर्थ होताहे। सु ओट हि एक वर्णीय प्रत्यय में अर्थं वाले हं। 

पतंजलि ने तो एक वर्णं की सार्थकता ओर महत्व का प्रतिवादन बहुत बाद में किया। इससे 
बहुत पहले ऋग्वेद अक्षरों की सार्थकता को कह चुका हे। 

वेद्‌ का कहना है कि ऋचाएं अक्षर मे ही निवास करती हें। देवता अक्षर में ही रहते हं। 
जो अक्षर में नहीं जानता उसके लिए ऋचा की भला क्या उपयोगिता। ऋचा के मर्म को समञ्चन 
ठे तो अक्षर के मर्म को समञ्जना पडगा। 
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ऋयो अक्षरे परमे व्योमन्‌ 
यस्मिन्‌ देवा अधि विष्वे निषेदुः। 
य स्तन वेद किमृचा करिष्यति 
य इतद्धिद्स्त इमे समासते।॥ ऋग्वेद 1/164/39 
इस वात को पतंजलि कह रहे हं। 
वर्णो का ज्ञान वाणी का विषय हे जहां ब्रह्म अर्थात्‌ वद विद्यमान हं। उसी वर्णं ज्ञान के लिए, 
इष्ट वुद्धि के लिए तथा संक्षिप्त अर्थ के लिए व्याकरणशास्त्र का उपदेश दिया जाता हे। अक्षर का 
अर्थं जाने विना वेद का ज्ञान नहीं हो सकता 'क' का अर्थ हे कमनीय सुख ओर क्रमणीय 
परमात्मा का नाम भी क हे। इसलिये *कः' कमनीयों भवति सुखी। 
भवति क्रमणीय वा। तद्यथा कः: कमनो वा क्रमणों वा सुखों वा इति। क ब्रक्ष खं ब्रह्य ' ' एसे 
उपनिषद्‌ के वचन प्राप्त होते हे। 
शब्द अर्थं ओर प्रत्ययो में इतरे तराध्यास के कारण संकर हो जाया करता हे। संयम किया 
जाय जो पृथक पृथक भोगियों को प्रत्येक प्राणी के भाषा के शब्दों का ज्ञान हो सकता हे। 
जिसको धातु ओर प्रत्यय का ज्ञान हे वह प्रत्येक अक्षर का अर्थं जान सकता हे। 
इसी विधि से ऋषि वेदिक मंत्रों का रहस्य जान सकते हे। एेसे विद्वज्जन विप्र कहलाते हं। 
विप्र शब्द का अर्थ वही जान सकता है जिसे अक्षरों का अर्थ ज्ञात हो विप्र शब्द्‌ वि ओर प्र इन 
दा उपसर्गा से मिलाकर बनता हे। वि का अर्थं विषिष्टं ओरप्र का ओर प्रकृष्ट 
मनुष्यों में जो विशिष्ट ओर प्रकृष्ट ज्ञान वाला हो वही तो विप्र कहलता हं। अक्षर विधान 
क प्राप्त किये विना भाषा के रहस्य को नहीं समञ्ञा जा सकता हे। भाषा दर्शन का ज्ञान अक्षर 
विज्ञान के विना अपूर्ण हे। 
पुरुष एवेद सर्व यद्‌ भूतं यच्च भाव्यम्‌ 
उतामृत त्वस्मेशानो यदन्नेना तिरोहति। ऋग्वेद 10/90/2 
उक्त मत्र मे भूत एवं भाष्य शब्दों से काल कौ सत्ता को स्वीकार कर उसे परब्रह्म रूप पुरुप 
कहा गया हे जो अमृत्व का अधिपति हे। 


1 समतु तत्र दर्शणनम्‌- 1८1-12 


जमिनी कहते हे कि पूर्वपक्षी का यह जो हेतु है कि उच्चारण करने प्रयत्न के उत्तरकाल 


उपलब्ध होने शब्द्‌ अनित्य है तो यह हत॒ तो शब्द के अभिव्यक्तिवाद्‌ पक्ष में भी समान हे। 
नित्य कौ अभिव्यक्ति होती है उत्पति नही। 


2. सतः परमदर्छन विषयानागमत्‌ 14113 


उत्तर यह हे कि शब्द का संयोग श्रोत से नहीं होता, इसलिए उसकी उपलब्धि नहीं हती 
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हे। अर्थात्‌ उच्चारण के अन्त मं शब्द इसलिए उपलब्ध नहीं होता कि वह नष्ट हो गया अपितु 
इसलिए उपलब्ध नहीं होता है क्योकि श्रोत से संयोग नहीं हो रहा हे। शब्द की अभिव्यक्ति दो 
वस्तुओं के संयोग से होती हे। जैसे दोनों हथेलियों के संयोग से होता हे यादो विभाग वस्तुओं 
विभाग से भी शब्द होता हे. जेसे वंस को काटने पर चट-चट कौ आवाज होती हे। संयोग विभाग 
के उपरान्त हो जाने से शब्द उपस्थित होते हुए भी अभिव्यक्त नहीं होता। अभिव्यक न होने पर 
वेद उपलब्ध भी नहीं होता टै। 

यदि कहू श्रोत्र आकाश है ओर आकाश एक हे। एक होने से इत्रुध्न देश में अभिव्यक्त हुए 
शब्द कौ उपलब्धि पाटलिपुत्र में भी नहीं होनी चाहिए। शब्द जहां उत्पन होता हे उसी स्थान पर 
उपलब्ध होता हे? 

इसका प्रतिउत्तर हे कि संयोग ओर विभाग शब्द को अतिव्यक्त करते हें। यह श्रोत्र कौ सुनने 
की शक्ति पर निर्भर करता है कि वह कितनी दूर से शब्द सुन सकता हे- यदि श्रोत ओर आकाश 
के संव॑ध मं संयम किया जाये तो श्रोत दिव्य हो जाता हे। सर्वत्र स्थित शब्द को सुन सकता हे। 
अतः शब्द्‌ नित्य ही हे। 
3. प्रयोगस्य परम्‌ 7.7.14 

` शब्द कुरू'' - इस प्रकार शब्द के विषयमे कृ धातु का प्रयोग किया गया अतः शब्द्‌ 
अनित्य, तो चद्‌ हतु ठीक नहीं है। कृ धातु का प्रयोग उच्चारण विषयक हे। 

'“ शब्दं करू'' का अर्थं शब्द्‌ का उच्चारण करो। शब्द्‌ को उत्पन करो, अतः यह दोष ठीक 
नही। 
4. आदित्यवद -योगपद्यम्‌- 1.८1८15 

एक नित्य शब्द के अनेक स्थानों पर युगपत्‌ उपलब्धि नहीं होती हे परन्तु यह हेतु उचित 
नही। सूर्य अनक नी। सूर्यं एक हे। प्रत्येक व्यक्ति यही समञ्ता हे कि सूर्य मेरे ही सम्मुख हे। 
सूर्य को अनक मानना व्यामोह है शब्द भी अवयवरहित है ओर एक है उसको अनेक 
मानना- व्यामोह मूलक है। 
5. वर्णान्तमविचार :- 11८17 

'दध्यत्र'मेय कोड का विकार कहा गया हे यह भी दीक नही। यइ कार का विकार 
नहीं है। य पृथक वर्ण हे। इ के स्थान य का आदेश हआ है। इ को हटाकर य वैठ गया है। शब्द 
मे विकृति नहीं आती वह अविकार हे। 
6. नादवृदधिः परा :- 1.८1८17 


यह कहा गया ठे कि शब्द मे वृद्धि होती अतः यह अनित्य है। आक्षेप भ्रममूलक है। वृद्धि 
शब्द कौ नहीं होती अपितु नाद भी वृद्धि होती हे। निरन्तरता से किए जाने वाले संयोग ओर विभाग 
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शब्द्‌ का अभिव्यक्त करते हुए नाद कहलाते हं। -एक व्यक्ति के उच्चारण से शब्द मृदु होता हे। 
बहुतां के उच्चारण होने से वही अक्षर कर्णशप्कुलि की नेमि को व्याप्त करत हए संयोग विभागों 
से ओर निरन्तरता से अनेक व्यक्तियों से गृहीत होने के कारण महान के समान तथा सावयव के 
समान उपलब्ध होते हें। अतः वृद्धि नाद की होती हे। शब्द की नहीं! 

अनित्यवादियों को आक्षेपं उत्तर दने क पश्चात्‌ जेमिनी ने शब्द को नित्य सिद्ध करने के 
लिए अन्य हेतु किये हे। 


1. नित्यस्तु स्याद्‌ दर्नस्य पयार्यत्वात्‌ - 1८118 :- 
शब्द नित्य हे, उसका उच्चारण दूसरे के लिए होता हे। 
2. सर्वग योगपद्यात्‌ - 1८119 :- 
जव कोड गो का उच्चारण करता हे तो समस्त गायों की आकृति के साथ उसका संवंध हो 


जाता उतः सन गायों का ज्ञान एक समान हो जाता है। आकृति के साथ अनित्य का संबंध नहीं 
हा सकता। शब्दः नित्य है। 


2. संख्याभावात्‌ 1८120 :- 


शब्द मँ संरचना कौ प्राप्ति नहीं होती परन्तु उच्चारणं में संख्या होती हे। आट बार गो का 
उच्चारण हुआ हे सेसा लाक मेँ व्यवहार किया जाता है। 


4 
` अनपेक्ष त्वात्‌ - 11/21 :- 


ध जिन द्रष्यों का कारण कहीं जाना जाता हे वह केवल सत्ता मात्र ज्ञात होती, कितु शब्द कौ 
` ° का काइ कारण नहीं जाना जाता जिसके नष्ट होने पर शब्द नष्ट हो जायेगा। 
जतः शब्द्‌ नित्य सिद्ध होता हे। 


प्रख्याभावाच्च योस्य - 11/22 :- 


सात 9 को उत्पत्ति का कारण "वायु" है। यह कहना उचित नहीं शब्द्‌ की उत्पत्ति का कारण 
हा ह? यदि वायु का समूह विशेष होता तो इसका ज्ञान स्पर्श से हम उपलब्ध कर लेते, किन्तु 
सर्प | ब्द ज्ञान 


नही होता। 
के महिं जमिनि ने उक्त हेतु से सिद्ध किया कि शब्द नित्य है। वाचा विरूप नित्यता-ऋ्वेद 
९" वाक्य शब्द को नित्यता सिद्ध होती हे। 
॥ शब्द हो व्रह्म हे। एेतरेय ब्राह्मण में कहा गया ठहे। 'वाग्‌' वै ब्रह्य' (6-3) शब्द की ब्रह्य 
| | 
त्रह्म क उत्पत्ति ~ विनाश की कल्पना नहीं कौ जा सकती। 
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प्रामाण्यवाद को समस्या 
° शद्धर दयाल द्विवेदी 


ज्ञानमीमांसा पर विमर्णं करने वाले भारतीय दर्शन क सभी सम्प्रदाय प्रमाण-विषयक 
अवधारणा क साथ उसक प्रामाण्य क स्वतस्त्व अथवा परतस्त्व पर अवश्य विचार करते हं! 
उपयुक्त कारणसामग्रीसन्निधान होने पर ज्ञान की उत्पत्ति होती हे। यह ज्ञान यथाथं ओर अयथार्थ 
भेद सेदो प्रकार का होता हे। प्रकृष्टकज्ञान ही प्रमा हे ओर उसकी कारण सामग्री प्रमाण कही 
जाती हे। प्रमाप्रमात्सक इस ज्ञान की ज्ानरूपता के अतिरिक्त इसका एक अन्य विशिष्ट 
असाधारण चर्म हाता ह। यही धर्म प्रामाण्य या अप्रामाण्य होता हे। जिस शीर्षक के अन्तर्गत 
प्रामाण्य या अप्रामाण्य के स्वरूप, इसको ग्राहकसामग्री तथा ज्ञानग्राहकसामग्री क सापेक्ष इसका 
स्वतस्त्व या परतस्त्व पर विचार किया गया ह, उस प्रामाण्यवाद्‌ कहा जाता ह। 


प्रामाण्य का स्वरूप क्स्या हे? 


प्रमा ओर प्रामाण्य से सम्बद्ध प्रामाण्य तथा अप्रमा ओर अप्रामाण्य सं सम्बद्ध अप्रामाण्य 
का स्वरूप क्या हे? घट का चक्षुरिन्द्रियसनिकर्षं होने पर हमें ज्ञान होता हे-"यह घट हे।' 
हमारा यह घटज्ञान प्रमा भी हो सकता हे, ओर अप्रमा भी। जाता को एेसी स्थिति मे यह इच्छा 
होना स्वाभाविक हे कि वह अपने ज्ञान के सम्बन्ध में यह जानकारी प्राप्त करे कि उसका 
घटस्तान प्रमा हे या नहीं। दूसरे शब्दों मे प्रमा के याथार्थ्यं ओर प्रमाण के सत्यत्व का 
परिनिश्चय करने की इच्छा होती हे। ज्ञान का यही याथार्थ्य ओर तद्द्वारा प्रामाण्य का सत्यत्वनिश्चय 
ही प्रामाण्य ह। याथार्थ्य का विरोधीपक्ष अप्रामाण्य का होता हे। यदि ज्ञान यथार्थं नहीं हे, तब 
वह अप्रमा होगा तथा उसका करण अप्रमाण कहा जायेगा। इस अप्रमा के अप्रमात्वं तथा 
अप्रमाण के असत्त्व अप्रामाण्य कहा जाता है। सामने किसी विषय को देखकर जलाशय ज्ञान 
ठान पर यह जलाशय ज्ञान वस्तुतः सरोवर विषयक है या नहीं-यही निश्चय किया जाना 
प्रामाण्य कहा जाता हे। प्रमा या प्रमाण कौ यथार्थता (प्रमात्व या प्रमाणत्व) का ज्ञान प्रामाण्य 
प्रक्रिया द्वारा किया जाता हे। 


प्रामाण्य का अर्थं 


प्र उपसर्गसहित मा धातु से ल्युर्‌ प्रत्यय करने पर प्रमाण शब्द बनता है। सामान्यतः 
प्रमाण के सन्दर्भ में ल्युट्‌ प्रत्ययकरण अर्थं में स्वीकार किया जाता हे। एेसी स्थिति में 


1 
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^ ५, म { क्रा सपातिणय कारण | । 
प्रमीयते अनेन" व्युत्पत्ति द्वारा प्रमाण शब्द का तात्पर्य हाता ह~" प्रमा ठ छ प 
भिन-भिन दर्शनों को अभिमत प्रमाण के स्वरूप के विषय में एकरूपता नहा वौ जै 
भी प्रमा के सहकारी कारण कौ प्रमाण कहते हं-इस विपय मे कोई मतभद नहं 


^ ५ म जिसका 24 न दृशनग्रन्थां 
के साधनपरक अर्थ के अतिरिक्त भमाण का एक अर्थं ओर सम्भव है जिसका प्रयोग द्‌ 


| 
प्रत्यय को यदि भाव अर्थं स्वीकार य त 
शव्द का अर्थं प्रकृष्टज्ञान या यथार्थ ४ परमाण 
वहु्र्चालित प्रमा शब्द का समानार्थक हे। प्रम धा 
की निष्पति होती हे। प्यञ्‌ प्रत्यय भी ल ने 
कर्म दो अर्थो में होता है अतः भावं अर्थ मं प्यञ्‌ प्रत्यय लगकर्‌ निप्पन होन वालं | म्र 
शाब्द का अर्थं होगा-'प्रमाण होना। ' जेसे ! नमान का प्रामाण्य" जिसका तात्पर्य होगा- मुम 
का प्रमाण होना।' इसके अन्तर्गत हम यह विवेचना करते है कि अनुमान भी प्रमाण [ 
उत्पन कर सकता है या नहीं 1 का 
से जव यह प्य्‌ प्रत्यय कर्म॑ अर्थं लगता है, जव इससे निष्पन होने वाले प्रामाण्य शा भी 
अर्थ होता हे प्रामाणिकता ' या यथार्थता प्रमा या भरमाण का याथार्थ्य ही प्रामाण्य हं। अ 
हम देख चुके हे प्रमाण शब्द्‌ कै ' कृष्ट ज्ञान' तथा ' ्रकृष्टञ्चान का साधन' दोनों ही वि 
हाते हँ अतः प्रामाण्य मे प्रमा ओर प्रमाण दोनो हौ के याथार्थ्यं का ग्रहण हो जाता है, विषय 
हीहे। प्रमा के विषय की तरह प्रामाण्यज्ञान का भी वि 
होता ह। पूर्ववतीं रमा इस प्रामाण्यज्ञान का विषय होती है। 
प्रामाण्य का सम्बन्ध प्रमासेदहैया 


है। एेसी स्थिति में प्रमाण शब्द इस प्रसंग में 
शब्द से ष्यञ्‌ प्रत्यय लगकर प्रामाण्य शब्द 


प्रमाण से 

न्याय -वेशेषिक तथा मोमांसाग्र्थों मे जलः ह 

+ व मीमांसाग्रन्थो म, जहां पर्‌ व्रामाण्यवाद्‌ पर विस्तार से विचार 
: प्रामाण्य को गनो - 
५ - शब्द को प्रमा पथा प्रमाण दोनों ही से सम्बद्ध स्वीकार 
"ायमञ्जरीकार 3 । 8 

` पयमज्जरीकार्‌ जयन्त भट्ट 1. तकभाषाकार केशवमिश्र, कारिकावली तथा कताव 
| ल्युट्‌ च। अष्टा 3131115, केरणा?ि 

ह भह धकरणयोष्च वही 3। 


{¬ 


गुणवचनत्राह्मणादि ~ ल्यणादिभ्यः कर्मणि च। अष्टा 5॥1124 

अपिच - गुणोपसर्जन्रव्यवाचिम्ये ब्राह्मणादि | 

कि विज्ञानानां बमाण्यमप्रामाण्यं चेति भेष यनयो भाव कर्मणि च अथ प्यजित्र्थः। बालम 
तः उततपरतः। - न्या. म. भाग] प 146 

अपि च - यदि हि प्रामाण्यमितरा स्वतः एव ` म. भाग 1, पृ णता वा 

प्रतिपन्नमन्यथा वा! ~ वही पृ. 147 ` ` जनस्य गम्यते तहि शुक्तौ रजतज्ञानं प्रमा 

जलादिज्ञाने जाते तस्य त्रामाण्यमवथार्य करश्चन्जलादौ परवत 


' ~ तर्कभापा, पृ. 53 





परमाण्यवाद की समस्या + 


के लेखक विश्वनाथः तथा शस्त्रदीपिकाकार पार्थसारधि मिश्र ने प्रामाण्य का स्पष्टतः प्रमा सं 
सम्बद्ध स्वीकार किया हे। दूसरी आर ' न्यायमञ्जरी" मे ही प्रामाण्य का प्रता से सम्बद्ध 
स्वीकार किया गया है।; वैशेषिके दर्शन के ग्रन्थ न्यायकन्दली मे प्रामाण्यं क सम्बन्ध प्रमाण 
५ स्थापित किया गया है! अतः यह संशय होना स्वारसिक ह कि प्राना व र 
प्होगाया प्रमाण से या दोनों से? इस प्रश्न का उत्तर यह ह कि वयतः 0 बौ 
प्माण्य दोनों ही से सम्बद्ध होता हे। जहां पर प्रमा कौ यथार्थता जाननी भि ष । यह पर 
भमा हौ त्रामाण्य का विषय होती हे ओर तव प्रामाण्य का सम्बन्ध + ओर से हाता न दारा 

पाण्य कौ सिद्धि करने वाले प्रमाण शब्द का अर्थ प्रमा होगा। दूसरे प्य से होता ह 

योपि को प्रामाणिकता का ज्ञान किया जाता हे तो प्रामाण्य का 9 साधन होगा ओर 

तव प्रामाण्य को सिद्धि करने वाले प्रमाण शब्द का अर्थ प्रमा च 


भमाण्यभूत ज्ञान का विषय भी प्रमाण ही होता हं 


र्था ते प्रामाण्य शब्द 

क ५ 4 धृता 0 लिये 

का प्रयो वशपिक क पुराने आचार्यं प्रमा ओर प्रमा, क| `वि शब्द का प्रयोगं करं 
गर ६ नेयायिक क पर [ > „. 

ह। कुमारिल ^ कड ह। परन्तु नव्य- प्रामाण्य के स्था का ही प्रयोग करते च ॥ 


| © आर च 4 (६ ष्‌ शब्द्‌ ॥ ठ र 
केही -कहीं ` आर उनके टीकाकार इसक लिय प्रामाण्य > प्रमा की यथार्थता के अथ 
प्रमात्व ¬ सक्त लि्‌ प्रयाणत्व शब्द्‌ का भी प्रयाग हुआ 

का योजना तो ठीक ह, प्रामाण्य शब्द 


प्रमात्वं 


ष 7 स्वतोग्राह्यं संशयानुपपत्तितः। कारिकावली - 1 0 = गसिद्धामुवतवली , पु. 48; 
प ~ यदि ज्ञानस्य प्रामाण्यं स्वतो ग्राह्यम्‌ - इत्यादि। - 


मिद्‌ सर्वज्ञानान्यि चिन्त्यते। शास्त्रदीपिका, पृ. 20 नतसेाूौमिदनतवनिक „ ता तचन्द्रिका, पृ. 20 
धकृत्य चिन्त्यत। शास , पु. - द. दवान 


[न 


€ 8 


चे ५ 2 सर्वविः तानप्रामाण्यचिन्ता |. पु. | 40 
) ` ` चोदनप्रामाण्यसिद्धचर्थमेव सर्वि धा > _ न्यायमञ्जरी, भाग 1, ५ 
ध शब्दव्यापारचिन्तावसरे सकलप्रमाण प्रामाण्यविचारस्य =, प्रस्नः भवति। पु. 14 
सकल  भ्रवति। ~ वह, 
(व) त तदेवं धैव प्रामाण्य 155 
सवप्रमाणानां प्रामाण्येसिद्ध = शब्दस्यापि द त ~ वही # पु 


कि स्वत; एव प्रमाणस्यप्ामाण्यं भवति, उत स्वयम », तत्न किं स्वतः 


(घ) „ ~  व्यवहारसिद्धः' 
"त्यक्षादिश्ु दुष्टाथपुप्रमाणेषु प्रामाण्यनिश्चयमन्तरणव ॥ 
< विचारेण ~~ तहा व (मीं 
` दृष्टं चारेण न नः प्रयोजनम्‌ इत्यादि। ~ व ¦ ¢ 
पे लोके वक्तृगुणावगतिपर्वकम्‌ 
तेन वद लाके वचसः प्रामाण्यं वक्तृगु । , पृ. = 121५8. 1.६ 
भ १ न स्यात्‌ जनै $ 121 ५ । 
च ॥॥ पि तथेव प्रामाण्यानिर्विचिकित्समनुष्ठान | 110 ९२५1 ^` म ॥ 101 10104 
1€& 1९. । | {21112 [210 1912 
‡ ५,१९.१ ९६" 4 1 ]ऽ ८0||९ ५ ® 11111) 1 ८ 11 त) ८ 
‰? ऽ९.51€॥11 ५1] 10 [10५1६09८ । । 01 1 
॥ (0115 ५५111618 को *।५.१७ 1115 8५1 [८11 9) वि + 0 07171111 ष 
६ (९ 11611) ग नम | 11115 [22111014 1110 [2181 । 11110 16 
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1 11165 5{01105 ट नृ ने |(110\५1९4९ 11056 । 2 1९61 70 
। 11165॥ म 
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= 0110 
१०।०९९ ० |८(11112)-1| 6611001 ° 7५1५0 \/ 





120 
स्मारिका 
सकता हे। प्रमाण शब्द से सम्बन्ध रखने वाला प्रामाण्य 
टा सकता हं? अवश्य, क्योकि प्रमाण शब्द 
धक माध्रातु सं करण अर्थं मे ल्युट्‌ प्रत्यय 


य शब्द क्या प्रमा के याथार्थ्यं स सम्बड 
का अर्थं प्रमा ओर तत्साधन दोनों होता हं। 
प्रमा होग। इस प्रमा अर्थं वाले प्रमाण शब्द पु पर प्रमाण शब्द्‌ का अर्थ य धार्थज्ञन व 
याथार्थ्य' तथा जव यह प्रमा कै सा + प्रामाण्य का अध हमा + । 

भूत प्रमाण से निष्यन होता है, तव इसका अर्थं हतत 


ठ - प्रमा के साधन की यं ९ 
९ क्‌ याग्यता - जिसके र वह ^ । बि - 
ह। जिसके द्वारा वह प्रमा कौ उत्पनन करने मं सक्षम हत 


प्राप्राण्य को आवञ्यकता क्या है 
भरमाण्यवाद्‌ ज्ञानमीमांसा करा 


निश्चेयता ट एक आवश्यक ठ = उपसिद्धानत क 
रश्वियता को प्रामाण्य कहा जाता #। ` “गक उपसिद्धान्त है। ज्ञान कौ सत्यता आर उसका 
सत्यत्व का मूल्याङ्कन 


ह। क्िसीज्ञानसेसं विपर्यय 

५, ५५ ५ सशय 4 ५ ^^ 

ठत्ता ह। ज्ञान के प्रामाण्या-प्रामाण्य ण जा अनिश्चयात्मक शंकाओं का निरास प्रामाण्य द 
ओर ५५ अनिश्चित 1 यु त [क्ष ¢^ ( होगी 
ओर ` ज्ञान सम्पूर्णं मा ` (रण के अभाव मे ज्ञान मं निश्चेयता नह € 


का अध्ययनं करर _ मानवीय व्यवहार कों असम । ॥ प्रमाण 
५ 9 नालि (साय-वै वेशेपिकं ०२ कां असम्भव वना दगा। अतः विशषतः 


वोद्ध ओर मी 1 शास्त्र ओर ज्ञानमीमांसा ` _ ~ साख्य, 
4 स्तरा के लिये प्ामाण्यवाद आर ज्ञानमौमांसा पर विचार करने वाले साट 

द एक अह । 

प्रामाण्यवाद कौ अवधारणा प्ररन ह्‌। 


क्रा विकास वेदां क क 
व्यवहार रष्टफलक है, अत च वदं के प्रामाण्य को सिद्ध करने के लिय ह 
हार्‌ को सिद्धि ५ 4 » त $ प्रामाण्य ५ अ .. ^ य 
दः ल सकती हे। परन्तु वेद यष्टा भाव मं भी प्रत्यक्षादि प्रमाण। 
्षावान्‌ र्थक हे का अर्थ 
विधानं नो न्‌ का विश्वासं ~ हं। जिस वेद्प्रमाण का अ 
प्रारण आवश्यक हे 2 ९ वेदसं | लिये च वेदप्रमाण होगा 1; 
इसीलिये तदसरक्षण (आगम या शब्द्‌ प्रमाण) का 


हे। भृत न्यायादि शास्त्रों में प्रामाण्य पर स्वतंत्र 


प्रामाण्य 
चिरत 


एक कार्य है 


(पवत कौ कारण इसका `" अतः इसकी किसी साधनविशेष त 


ग्रहण भी होता है। प्रामाण्य चूर्कि 


चिन्त्यते 
श | 


2. धकृत्य शास्दीपिका 
। ०१५५ ५५ विति २ पर्रीपिका, पू. 20 
मुत ततप्ाि ॑ र्त 
3. 1 वेश्यकर्तव्य र न्यपु कर्मसु तत्प्रामाण्याव भारणमन्तरेण ~ प्र 
परतष्ठाननिव- ॑ ` व्यायमज्जरी 
"धनमिति परविद्यास्थानम्‌ ९ भायिन्यायोपदेश ९ "स्‌, भाग १ ड शध 
"धनमिति ि 1 र 


वही, पृ. 3 भममक्षपादोपदिष्टमिदं न्यायविस्तरा्य 4 





प्रामाण्यवाद कौ समस्या 121 


या प्रमाण-विषयक होता है, अतः जिस कारण सामग्री से ज्ञान उत्यन हआ, उसी कारण 

सामग्री से अथवा उससे भिनन कारण सामग्री से प्रामाण्य कौ उत्पत्ति होती हे। ज्ञान कौ ग्राहक 

सामग्री ज्ञानोत्पादक सामग्री से भिन्न होती है। यह प्रामाण्य ज्ञानग्राहक सामग्री द्वार वा सागरात 

सामग्री से भिन सामग्री द्वारा गृहीत होता हे। तात्पर्य यह हे कि ज्ञान के उत्पत्ति ओर ग्रहण 
परह प्रामाण्य कौ भी उत्पत्ति ओर ग्रहण होता ह 


प्माण्य के प्रकार मे वैचारिकं भिन्नता 


सप्ति ओर उत्पत्ति दोनों स्थितियों मेँ प्रामाण्य किस रूप # 
भ दानिक सम्प्रदायो मे मतभेद है। कुछ लोग उत्पति ओर ध त 
का त्त तात्प स्वीकार करते हे तथा कुछ लोग परतस्त्व स्वीकार करते ह| स्व म 
ञान तपय यह है कि जिस कारण सामग्री से ज्ञान उत्प हो, या जिस गृहीत हो, तव 
तो पोते हो, उसी कारण सामग्री से जब ज्ञान का प्रामाप्ण भी क मगरी से भिन 
कारण का स्वतस्त्व होता है ओर जब ज्ञानोत्पाद्‌ या ज्ञानग्राहक क 

¡ सामग्री 


परतस्त्व करेगे। 
प्री हारा प्रामाण्य गृहीत हो, तो इपे प्रामाण्य का प 
ण्य उत्पन या गृही क ->8 उल्ेखनीय 


४१ कानमीमांसकों के मध्य प्रामाण्य के स्त # ज्ञप्ति ओर परतः उत्पत्ति 


मते 
शेषति १ । मतभेद केवल प्रामाण्य कौ स्वतः र कत सारणी से स्पष्ट समञ्च = 
सकेता है_ मान्यताओं मेँ हे। इनकौ इस भिन्नता 
गमाण्य स्थिति मान्यता का स्वरूप 
त, [ जति __ नतकी 
सप्ति जानग्राहकसाममग्रीमात्रगराह्त्वम्‌ 
परते उत्पत्ति ज्ञानोत्पादकसामग्रौ मलसामगरन्यल 
शोणे ति जानग्राहकसामप्ीभिलसाममीग्ाहत 
का 
` प्रामाण्य अप्रमाओं का 
स्मृति आदि को 


भ संशय 
धारण न के प्रामाण्य की तरह अयथार्थज्ञान सा ! विपर्यय र अप्रमा के रि 
धमं की अयथार्थता „प्रामाण्य की उत 
णव कहते भप्रामाण्य होता है। प्रमाणाभास > भरद कौ तट 
ह। प्रामाण्य कौ उत्पत्ति ओर रूपि 


122 स्मारिका 
ओर ज्ञप्ति के विषय में विभिन दार्शनिक सम्प्रदायो मं मतभेद टे। मीमांसक ओर नैयायिक 
अप्रामाण्य परतः स्वीकार करते हं, जवकि सांख्य ओर बोद्ध लोग अप्रामाण्य को स्वतः मानतं 


५१ 1 
कै ॥/ 
?। 


प्रामाण्य ओर अप्रामाण्य विषयक विभिन्न मत 


न्यायमजञ्जरीकार-जयन्त भट्ट ने प्रामाण्य ओर अप्रामाण्य के स्वतस्त्वं तथा परतस्त्व क 
विपय में चार मत उपन्यस्त किया हे। सर्वदर्शनसंग्रह में भी इन्टीं चार मतों का उल्लेख 
भिन्नता हे। सांख्य लोग प्रामाण्य तथा अप्रामाण्य दोनों को स्वतः तथा नेयायिक दोनों को परतः 
स्वीकार करते हं। मीमांसकों के मत से प्रामाण्य का स्वतस्त्व होता हे जवकि अप्रामाण्य का 
परतस्त्व होता ह। इसके विपरीत बोद्ध मान्यता में प्रामाण्य परतः तथा अप्रामाण्य स्वतः स्वीकार 
किया गया हे। प्रसिद्ध॒ वोद्ध आचार्य शान्तरक्षित तथा उनके अनुयायियों कौ इस विषय में भिन्न 
मान्यता हे। ये प्रामाण्य तथा अप्रामाण्य दोनों को अभ्यास दशा मे स्वतः ओर अनभ्यासदशा में 
परतः मानते हं। जव ज्ञान की उत्पत्ति क वाद उसके प्रामाण्य का निर्धरण ओर उसके वाद्‌ 
परवृत्ति हो तो उसे अभ्यास दशा कहते रहैँ। तथा जव ज्ञानोत्पत्ति के वाद प्रवृत्ति हो, तदनन्तर 
प्रामाण्य निश्चय हो तो उसे अनभ्यास दशा कहते हे। जेन मत में प्रामाण्य ओर अप्रामाण्य दोनों 
ही उत्पत्ति मं परतः ओर ज्ञप्ति में स्वतः होते हे। प्रामाण्य ओर अप्रामाण्य विषयक इन मतां 
को इस प्रकार तालिकावद्ध किया जा सकता है- 


क्रमसंख्या मत प्रामाण्य अप्रामाण्य 

साख्य स्वतः स्वतः 

2 वोद्ध परतः स्वतः 

3 मीमांसा स्वतः परतः 

4 न्यायवेशेषिक परतः परतः 

5 शान्तिरक्षित अभ्यासदशा स्वतः अभ्यासदशा स्वतः 


1. किं विज्ञानानां प्रामाण्यमप्रामाण्यं चति द्रयमपि स्वतः उत उभयमपि परतः; आहो स्विदप्रामाण्यं स्वतः प्रामाण्यं 
तु परतः उत स्वित्‌ प्रामाण्यं स्वतः अप्रामाण्यं तु परतः इति। - न्या. म. भाग 1, पृ. 146-47 
प्रमाणत्वाप्रमाणत्वे स्वतः सांख्याः समाध्रिताः। 

नेयायिकास्ते परतः सोगताश्चरमं स्वतः।। 

प्रथमं परतः प्राहुः प्रामाण्यं वेदवादिनः। 


¬ 


प्रमाणत्वं स्वतः प्राहु: परतश्चाप्रमाणताम्‌।। - सर्वदर्शनसंग्रह, पृ. 129 
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अनभ्यासदा परतः अनभ्यासदणा परतः 
उत्पत्ति परतः उत्पत्ति परतः 
6 ओन ई ---------------------------~- 
ज्ञप्ति स्वतः ज्ञप्ति स्वत 


प्रामाण्याप्रामाण्य विषयक इस भिन्नता आ आधार उक्त मतों मे स्वीकृत प्रमाण के 
स्वरूप की भिन्नता है। सांख्यो के मत में सत्य ओर मिथ्या दोनों प्रकार के ज्ञान अन्तःप्रज्ञा 
या चित्तवृत्ति द्वारा जाने जाते हें। इसलिये प्रामाण्य ओर अप्रामाण्य भी ज्ञानरूप होने से चित्तवृत्ति 
द्वारा ही गृहीत होते हे। इसलिये दोनों ही स्वतः है। नैयायिक मत मे प्रमा का प्रामाण्य ओर 
अप्रमा का अप्रामाण्य ज्ञान कौ कारणसामग्री से भिनन स्वतंत्र हेतुओं द्वारा सिद्ध किये जाते ह। 
वद्धो के मत में प्रत्येक ज्ञान वाह्यतः मिथ्या दिखाई देता हे, अतः ज्ञान का अप्रामाण्य तो 
स्वतः हे, किन्तु जव. विशेष प्रमाणो से ज्ञान को सत्य सिद्ध कर दिया जाता है, तभी ज्ञान का_ 
सत्यत्व परिनिश्चित होता हे, अतः ज्ञान का प्रामाण्य परतः स्वीकृत किया गया हे। मीमांसक 
यह मानते है कि ज्ञान सदा ज्ञायमान ही उत्पनन होता है, क्योकि यह स्वप्रकाश होता है ओर 
इसकी स्वप्रकाशता तभी सम्भव है जबकि ज्ञान की उत्पादक ओर ग्राहक सामग्री को हौ ज्ञान 
के प्रामाण्य की उत्पादक ओर ग्राहक सामग्री मान लिया जाय। परन्तु जव किसी भिन्न प्रमाण 
से ज्ञान का मिथ्यात्वं सिद्ध कर दिया जाता है केवल तभी ज्ञान मिथ्या होता ह। अतः 
मीमांसक मत में अप्रामाण्य परतः तथा प्रामाण्य स्वतः स्वीकार किया गया हे। 


स्वतः प्रामाण्य क्रा स्वरूप 


मीमांसक सभी ज्ञानों ओर सभी प्रमाणों का स्वतः प्रामाण्य स्वीकार करते हें। इनके मत 
में प्रामाण्य की उत्पत्ति ओर सप्ति दोनों ही स्वतः होती हे ओर प्रामाण्य से अप्रामाण्य के 
पारस्परिक विभेद का कारण भी यही हे कि प्रामाण्य स्वतोग्राह्य है ओर अप्रामाण्य परतः ग्राह्य। 
यदि प्रामाण्य ओर अप्रामाण्य दोनों को परतः मान लें तो मीमांसक मत से दोनों के स्वरूप 
मे पारस्परिक वैलक्षण्य सम्भव नहीं होगा। प्रामाण्य के स्वतोग्रहण का तात्पर्य यह हे कि प्रमाण 
के आश्रयभूत यथार्थज्ञान का ग्रहण जिस कारणसामग्री से होता है, उसी कारणसामग्री से 
प्रामाण्य का भी ग्रहण होता है। प्रामाण्य ग्रहण के लिये ज्ञानग्राहक सामग्री से भिन किसी इतर 
सामग्री की अपेक्षा नहीं हे) 


प्रामाण्य के स्लानग्राहक सामग्रीमात्रग्राह्यत्व के विषय मे पूर्वमीमांसा सम्प्रदाय मं तीन 
मान्यतायें प्रसिद्ध रै। इनमें से एक प्रभाकर कौ मान्यता है, दूसरी कुमारिल कौ ओर तीसरी 
मुरारिमिश्र को। 
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प्रभाकर का मत 


प्रभाकर के अनुसार ज्ञान स्वप्रकाश हाने स हमशा जात रहता ह। दूसरे शब्दों में ज्ञान 
ज्ञायमान ही उत्पनन होता हे। यदि ज्ञान की उत्पत्ति के वाद्‌ उसकी ज्ञप्ति स्वीकार करें तो ज्ञान 
को स्वप्रकाशता वाधित हों जायेगी। ज्ञान जिस प्रकार अपने विपय को प्रकाशित करता हे. उसी 
प्रकार स्वयं अपने को प्रकाशित करता हे तथा इसी प्रकार वह अपने प्रामाण्य को भी प्रकाशित 
करता हे। 


प्रभाकर के मत में ज्ञान सदा त्रिपुदोविपयक हाता हे। कोई भी उत्पन्न हुआ ज्ञान तीन 
अर्था को अपना विषय वनाता है - पहला वह अर्थं जिसके विपय में ज्ञान उत्पन हआ हे, 
दूसरा स्वयं ज्ञान, आर तीसरा ज्ञान का प्रामाण्य। इसलिये ज्ानात्पादकसामग्री ही ज्ानग्राहकसामग्री 
हाती हं ओर वही ज्ञानप्रामाण्यग्राहकसामग्री होती हे। इसलिये ज्ञान का प्रामाण्य ज्ञानग्राहक 
सामग्री-मात्रग्राह्य होने गृहीत होता हे। सान की उत्पत्ति, सप्ति ओर प्रामाण्यग्रहण - 
यह सारी प्रक्रिया युगपद्‌ होती हे। प्रभाकर के अनुसार घट जान का स्वरूप !घरोऽयम्‌' न 
हकर घटमह प्रमिणोमि' होता ह, अतः ज्ञान की उत्पत्ति जेप्ति तथा प्रामाण्य कौ उत्पत्ति सप्ति 
म अभेद होता हे। 


कुमारिल का मत 


कुमारिल ज्ञान को अतीन्द्रिय मानते टे। ज्ञान की उत्पत्ति जिस कारणसामग्री से होती है, 
उसा कारणसामग्री से ज्ञान का ग्रहण सम्भव नहीं हे, क्योकि ज्ञान अतीन्द्रिय होने से प्रत्यक्ष 
चरमाण का विषय नहीं हो सकता। प्रमाता को ज्ञान का प्रत्यक्ष नहीं होता। कुमारिल के मत 
१ उत्सन होने वाले ज्ञान में ज्ञातता नाम का एक नवीन धर्म उत्पन होता है जिसका प्रत्यक्ष 
प्रमाता को होता हे। इसलिये ज्ानोत्पादक सामग्री से ज्ञानग्राहक सामग्री भिन हे किन्तु, परन्तु 
सानग्राहकसामग्री ओर प्रामाण्यग्राहकसामग्री मे भेद नहीं है। ज्ञातता का प्रत्यक्ष करने वाला प्रमाता 
साता के कारण भूत ज्ञान का अनुमान करता है, अतएव ज्ञानग्राहकसामग्री अनुमान है। इसी 
रकार प्रामाण्य कौ ग्राहकसामग्री भी अनुमान ही ठै अर्थात्‌ प्रामाण्य का निश्चय अनुमान दारा 
टता हं। अतएव कुमारिल के मत मे भी ज्ञानग्राहकसामग्रीमात्रग्रा्यत्व सुरक्षित रहने से प्रामाण्य 
क स्वतस्त्वे ही स्वीकार किया जाता हे। 


मुरारि मिश्र का मत 


अन्य मीमांसकं की अपेक्षा मुरारि मिश्र कौ ज्ञानग्रहण सम्बन्धी मान्यता नैयायिक मान्यता 
कं अधिक समीप है। इनके मत में ज्ञानग्राहकसामग्री ज्ञानोत्पादकसामग्री से भिनन होती है ओर 
वह अनुमान प्रमाण न होकर अनुव्यवसाय नामक मानस प्रत्यक्ष प्रमाण होती दै। नैयायिक 
मान्यता से इनका केवल यह भेद है कि मुरारि मिश्र जिस अनुव्यवसाय से ज्ञान का ग्रहण 
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मानते हे उसी अनुव्यवसाय को प्रामाण्य का भी ग्राहक मानते हे। अतः ज्ञानग्राहकसामग्रीमात्र- 
ग्राह्यत्व होने से इनके मत मं भी प्रामाण्य स्वतोगृहीत होता है। 


अन्य मत 


मीमांसकां क अतिरिक्त साख्य लोग भी प्रामाण्य का स्वतोग्राह्यत्व मानते ह। इसका 
कारण यह हे कि सांख्यो क मत मे सभी ज्ञान वुद्धिवृत्ति से भिन कुछ नहीं हें ओर सभी 
ज्ञानो का ग्राहक भी बुद्धिवृत्ति ही हे। चकि प्रामाण्य भी एक प्रकार का ज्ञान है अतः उसकी 
भी ग्राहक वुद्धिवृत्ति ही होगी। अतः जो वुद्धिवृत्ति ज्ञान का ग्राहक हे, वही प्रामाण्य कौ भी 
ग्राहक हं। अतः ज्ञानग्राहकसामग्रीमात्र्राह्यत्व क कारण सांख्य मत में पएामाण्य का स्वतस्त्व 
सिद्ध हाता हे। 


प्रामाण्य का स्वतस्त्व जन लोग ज्ञप्ति मं तथा वोद्ध आचार्य शान्तरक्षित अभ्यास दशा में 
स्वीकार करते टह। 


परतः प्रामाण्य का स्वरूप 


परतः प्रामाण्य मुख्यतः नैयायिक ओर वोद्ध स्वीकार करते हं। इनके मत में ज्ञान के 
प्रामाण्य कौ ग्राहक सामग्री ज्ञानग्राहकसामग्री से भिन होती हे। 


नयायिकों का मत हे कि किसी विपय मं उत्पन हुये ज्ञान का ग्रहण ज्ञानोत्पादकसामग्री 
से भिन सामग्री द्वारा हाता हे। जसे 'घटोऽयम्‌' ज्ञान का उत्पादक प्रमाण इन्द्रियार्थसन्निकर्परूप 
प्रत्यक्ष प्रमाण हे। जवकि ' घटोऽयम्‌' ज्ञान का ग्राहक अनुव्यवसाय नामक मानस प्रत्यक्ष हे। यह 
अनुव्यवसाय चतुर्विध प्रमितियों मे से प्रत्येक का ग्राहक होता हे। या दूसरे शब्दों मे यह कहं 
कि अनुव्यवसाय ही सभी ज्ञानों का ग्राहक होता हे। अनुव्यवसाय का स्वरूप हे-'घटमहं 
जानामि' या ज्ञातो मया घटः" यह अनुव्यवसाय प्रामाण्य का ग्राहक नहीं हे। घटविषय ज्ञान 
ओर ज्ञानग्रहण क पश्चात्‌ प्रमाता मं अर्थोपलव्ध्यनुकूल होती हे। प्रवृत्ति के पश्चात्‌ प्रमाता या 
तो घट उपलब्ध करेगा या नहीं। यदि घट उपलब्ध हुआ तो प्रमाता कौ प्रवृत्ति सफल कही 
जायेगी ओर यदि घट उपलब्ध न हआ तो प्रमाता को प्रवृत्ति विफल कही जायेगी। प्रवृत्ति 
सफल होने पर प्रमाता अनुमान करता हे-'मेरे घट विषयक ज्ञान का प्रामाण्य है - सफल 
प्रवृत्ति का जनक होने से।' 'सफल प्रवृतिजनकत्व हेतुक अनुमान' द्वारा न्यायमत मं प्रामाण्य 
का ग्रहण स्वीकार किया जाता हे। इस प्रकार न्याय मत में सान का ग्राहक प्रत्यक्ष प्रमाण होता 
ठे आर प्रामाण्य क्रा ग्राहक अनुमान प्रमाण हाता ह। लानग्राहक सामग्री प्रत्यक्ष प्रमाण से भिन्न 
प्रामाण्य ग्राहक सामग्री अनुमान प्रमाण ह। अतः प्रामाण्य का ग्रहण परतः माना जाता हं। इसी 
प्रकार "विफल प्रवृत्ति जनकत्व हेतुक अनुमान" से अप्रामाण्य का ग्रहण होता हे, अतः अप्रामाण्य 
भी सानग्राहकसामग्री भिनन साममग्रीग्राद्य होने से परतोग्राह्यं स्वीकार किया जाता हे। 
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परतः प्रामाण्यवादी वोद्धों कौ मान्यता हे कि सभी ज्ञान वाह्यतः मिध्या उत्पन होते है, 
अतः अप्रामाण्य स्वतोग्राह्य होता हं। परन्तु जव कोई ज्ञान (1) कारण गुण के ज्ञान द्वारा या 
(2) संवाद द्वारा या (3) अर्थक्रियान्ञान द्वारा - सत्यसिद्ध कर दिया जाता हे, केवल तभी 
वह ज्ञान यथार्थज्ञान के रूप में स्वीकृत किया जाता हे। इसलिये वौद्धमत में प्रामाण्य-कारण-गुणज्ञान 
या संवादज्ञान या अर्थक्रियाज्ञान से गृहीत होता हे। अतः ज्ञानग्राहकसामग्री से भिनन सामग्री द्वारा 
ग्राह्य होने से वोद्धमत में प्रामाण्य का परतोग्रहण स्वीकार किया जाता हेै। 








भारतीय प्रमाण मीमांसा - एक विमर्शं 
डो. निर्मला कुमारी हा 


भारतीय दर्शन मं प्रमाण-विचार एक महत्वपूर्णं विषय माना गया हे। इसका क्त्र अत्यन्त ही 
व्यापक है। शायद ही कोई एेसा विषय हो जो इसके अन्तर्गत नहीं आता है। विषय चाहे जेसा भी 
हो, वह सेय होगा ही आर स्वाभाविक रूप मे उसका कोई न कोई ज्ञाता भी अवश्य ही होगा। कहा 
जा सकता हे कि दृश्य जगत्‌ कौ सभी वस्तुएं ज्ञाता, सेय ओर ज्ञान, इन्हीं तीन स्तम्भो पर आधारित 
हे। तत्त्वमीमांसीय विश्लेषण भी यही प्रमाणित करता है कि ‹* ज्ञानं यदा तदा विद्यात्‌! '। बहुत अर्थ 
में हमारी सोच ही हमारे आदर्श को निरशिचत करती हे। परन्तु ध्यातव्य भी है कि जीवन ओर जगत्‌ 
का विश्लेपण जिस प्रकार से हमारे ऋषियों, चिंतकों आदि ने किया, उसी प्रकार ज्ञान के स्वरूप 
का विवेचन भी किया गया। ज्ञान के स्वरूप का चिन्तन अपने आप में अनेक प्रश्नों का जनक 
ठे। जैसे- क्या ज्ञान एक पदार्थ हे, जिसका बोध किया जा सके, क्या यह ग्राह्य वस्तु हे? यदि हां, 
तो इसका ग्राहक कोन हे?, यदि यह उत्पाद्य विपय हे तो इसमें भाव, अभाव, विकास, हास, 
इत्यादि स्थितियां भी अवश्य ही होगी, इत्यादि। यही कारण है कि कतिपय मनीषियों ने यह मान 
लिया कि ज्ञान स्वयं अज्ञान की इतनी मोटी परतों के नीचे छिपा हुआ है कि गहरी छानबीन करने 
पर भी उसका वास्तविक पता नदीं लग सकता। अज्ञान कौ परतों को भेदकर जो व्यक्ति जहां तक 
पहच सका, वहीं पर उसने उसकी सत्ता मान ली। इसका यह अर्थं नहीं है कि ज्ञान कौ अपनी 
सत्ता नहीं हे या ज्ञान सिं अ्तान का अभाव हे। कहने का तात्पर्य यह है कि सान भले ही अपने 
आप में एक निरपेक्ष सत्य क्यों न हो, परन्तु जव हम इसे परिभाषित करने लगते हं तब वह सपक्ष 
परिधि के अन्तर्गत आ जाता दहे, जो कि साता कौ सीमित शविति के कारण होता हे। पाश्चात्य 
दार्शनिक कान्ट की उक्ति को भी इस संदर्भ में उद्धृत किया जा सकता हे। जिज्ञासु सत्य के एक 
अंश को ही पूर्णं समञ्लने की भूल कर वेठते हे। अतः ज्ञान के सम्बन्ध में जो कुक भी प्राचीन 
विचारकों ने कहा है उस पर भी विवाद हे तथा आधुनिक विद्वानों के विचारों को भी अन्तिम सत्य 
नहीं कहा जा सकता। 


व्यावहारिक दृष्टि से ज्ञान, बुद्धि इत्यादि सभी समानार्थक शब्द माने जाते हैँ। ज्ञान का अर्थ 
ठै- जानना। समस्त व्यवहार का हेतु या कारण ज्ञान ही है तर्कभाषा में भी कहा गया है- ' सर्व 
व्यवहारहेतुर्ञानम्‌' ज्ञान विषयों का प्रकाशक है न कि कारक। वस्तु तो पहले से ही हे, परन्तु ज्ञान 
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टोने से पहले यह अज्ञात होता है थात्‌ अधकार मे रहता हे। ज्ञात होने के वाद वह प्रकाशित 
टा जाता ८। अतः इस प्रकाश रूप कहा गया हे। जान का विपयानुभव भी कहा गया हे। अनु ष 
अ्ाथभाहा सकत हं आर अयथार्थ भी। यथार्थ अनुभव का प्रमा आर अयथार्थ अनुभव का ि 
कटा गया ट। तकसग्रह क अनसार जो तस्तु जसा ह, उसका उसी रूप में ज्ञान होना तत््वानु ~ 
ठ आर्‌ वही यथार्थ ज्ञान या प्रमा है- द्तितत्प्रकारकानुभवः प्रमा इसके विपरीत जो वस्तु ज वि 
८, उसका उसारूपमं अनुभव न होकर किसी दूसर रूपम अनभव हाना अयथार्थ ज्ञान या ह 


ह ह 
<. पुनरच तद्धाववति तत्प्रकारकान्‌भव प्रमा । महपिं वात्स्यायन ने न्यायभाष्य मेँ स्पष्ट कहा 
कि वस्तु कौ यथार्थ प्रतीति ठा प्रमा ह- ' तद्र्थविज्ञानं सा प्रमा" 


ज्ञान क स्वरूप-विष्लेपण 
कियाहकिस्ञान का सान किस प्रकार ठता ह? ज्ञान के ज्ञान का समस्या क सद्भम क 
सशानका नं प्रमाण ओर प्रमेय का चचाकौहे। प्रमाण की परिभाषा तथा भेद पर मतभद हात प 
1 एक वात से सभी सहमत मत ह कि प्रमेयं (पदार्थ) का ज्ञान प्रमाण दारा होता टे। साधी यहं 
का कसोटी क्या दहै? इसी संदर्भ मे प्रामाण्यवादः 


शः कहा जा सकता 3 कि भारतीय दर्णन में प्रामाण्य कौ मुख्यत 
हेताहैया व | त अ उति कं < आर्‌ (2) इसका ज्ञान कसे होता है। यह 
जा सकता है द ४ यही वात प्रामाण्य के सवधमेंभी सही हे। कल मिलाकर एस जत 
स्वतः होता है । प प्रामाण्य कौ उत्पत्ति स्वतः होती हे या परतः तथा इसक। 

९ या परत; ही 


आमाण्यवाद तथा परत; ्रामाण्यवाद्‌ कहा गया टै। इस 
शकार के मत है 


चचाभो की गयी । सक्षप मं कह 


तरामाण्यवाद्‌ तथा -पाण्यवाद्‌ को प्रतिपादित करता हे, जवक्रि सांख्य दर्शन 
1 मीमांसा मत प्रामाण्य स्वत | 
¶माण्य परतः है जवकरि 


अनुसार 
के अप्रामाण्य ह आर्‌ प्रमाण्य परतः हे। वद्ध दर्शन क 

। व स्वेतः होता है। 

भमाणत्वाप्रमाणत्वे । 


नेयायिकास्ते परग, जतः सांख्या समाश्रिता 

प्रथमः परतः प्राहुः प्रामाण्यं वेदवादिनः 

भरा स्वत प्राहुः रतश्चप्रमाणताम्‌ । 

व्युत्पत्ति प अनुसार । 

~ < 1 र्‌ प्रमाण 4) उपसर्गूर्वक र यी 
~ “शत ह। सा स 

स्‌ साधन के द्वारा ज्ञान ग. “नको व्याख्या दो प्रकार हितीयः 
++ या वधाथ ञ्षान के “ज को प्राप्त हा प्रमीयते प्रमाणम्‌) वही प्रमाण ह। ४1 
क | म ति राणः पाणानीति म । दानां ही अर्थ मे प्रमाण शब्द करण ॐअ ,, | 
|: न्यरव्र भाष्य; | ~] = ^ 


करणार्थाभिधायिनो हि प्रमाणश 
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पक्षपमं कहा जा सकता है कि करण रूप प्रमाण का फल प्रमा या यथार्थ ज्ञान है- "'प्रमाकरणं 
पनाणम्‌।'” करण भी दो प्रकार के होते है साधारण ओर असाधारण। साधारण करण वे हं जिनको 
म सभौ कायां के लिए है। न्यायदर्शन में एेसे करण या कारण को संख्या आठ बतायी गयी 
ट. इश्वर्‌, उनका ज्ञान, उनकी इच्छा, उनका प्रयत, अदृष्ट, कार्य का प्रागभाव, दिक्‌ तथा काल। 


७ । भिन किसी विशेष कां, जेसे- घट का कारण घटत्व हे, अर्थात्‌ जो कारण व्यापार धय 
] ता ९ ध < {1 यस्य ,9 भागो | 

नियतं कार्यं का असरधारण कारण होता है, वही करण कहलाता है- ““ यस्य कवत्‌ च `, 

है जो अत्यंत 


नन्यथा सिद्धश्च तत्‌ कारणम्‌।' ˆ इसी असाधारण कारण को करण कहतं 
साधक हे। | 
अर्थत्व हे। अर्थात्‌ 
रमाण का स्वरूप : महर्षिं वात्स्यायन के अनुसार प्रमाण क स्वरूप भविन र 
है। हि जथ या विपय का ज्ञान होता हे ओर विषय ज्ञान से विषयक प्रति ञ च अचेतन? इस 
संव ^ भ माण अभवत्‌ हे। प्रमाण के संवध मे एक प्रशन हे कि यह चतन ^ क्क कै स सतन 
ओर्‌ अचेतन ् “क विवाद हे, परंतु अन्तिम रूप से यह कहा गया £ कि चूकि ने जिकर 
प्रपाण ` दोनों ही है, अतः प्रमाण के स्वरूप को भी दोनों हौ प्रक से पीयते अनेन इति 
प्रमा का करण तथा प्रमा के साधन के रूपमे भी जाना गया € "म्स , 
आचार्य धर्मकीर्ति ने अविसंवाद ज्ञान को ही प्रमाण कहा ह 
९ प्रपाणों प्राणो । च य दर्शन मे मर्त 
है,जो वि 1 को संख्या : प्रमाण की संख्या को लेकर भारतीय दर 
प्रकार से ह- 


भ्रत्यक्षमेकं चार्वाकाः कणादसुगतोपुनः 
अनुमानं च तच्चापि सांख्याः शब्दश्च ते उभ। 
्यायेकदेशिनो ऽप्येवमुपमानं च केवलम्‌ 
अर्थापत्या सहैतानि चत्वार्याहुः प्रभाकराः। 
भावष्टान्येतानि भटूटावेदान्तिनस्तया। ् 
। प्रमाणो सम्भावेतिह्ययुक्तानि इति पौराणिका जगुः तं फेसा प्रमाण 
१, भिस 1 को स्या पर विचार करने से एेसा लगता हंकि नि परमाणो के अस्ति 


॥। 


| | सेभी दार्शनिक ५ > | 


मता पायी जातौ 


दाय आस्था नहीं रखते मानते है। उनके 
षा षा दर्शन में प्रमाण विचार : चार्वाक प्रत्यक्ष कौ >| अतः वे अनुमान तथा शन् 


, यो के दाय हौवा | श्रयो के दवारा ही वास्तविक ज्ञान प्राप्त हो सकर 
पिपर, कोशन 


2) 
<, तक वे । 
4 णण ४। 29. 
क. 
+ =, 0, 20 
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का खंडन करते हं। अनुमानजन्य ज्ञान व्याप्ति-सम्बन्ध क विना संभव नहीं है ओर यह सम्बन्ध 
प्रत्यक्ष द्वारा संभव नहीं हं। भूत तथा भविष्य कौ वात को छोड भी दिया जाय तो वर्तमान समय 
में भी सभी धूमवान्‌ पदार्थ को देखा नहीं जा सकता। अनुमान द्वारा भी इसकी स्थापना नहीं की 
जा सकती, क्योकि उसको सत्यता भी तो व्याप्ति पर ही निर्भर हे- ‹स्वयं असिद्धः कथं परान्‌ 
साधयति।' शब्द द्वारा भी यह संभव नहीं है, क्योकि शाब्दिक ज्ञान भी अनुमान पर ही निर्भर हे। 
शब्द्‌ जान तो प्रत्यक्ष ही है, क्योंकि विश्वसनीय व्यक्तियों द्वारा शब्द ज्ञान होता टै जो कि एक प्रकार 
से प्रत्यक्ष ही हे। चार्वाक अनुमान को भी प्रत्यक्ष पर ही आधारित मानते दे, क्योकि बादल देखकर 
ही वर्षा का अनुमान लगाया जाता दे। 


बोद्ध दर्शन में प्रमाण विचार : बोद्ध नैयायिको ने स्पष्ट कहा हे कि ' प्रमाणान्तरागृहीतनिश्िचित 
प्रवृत्तिविषयार्थतया तत्प्राणे शक्तिः '। अर्थात्‌ शक्ति रूप प्रामाण्य अर्थ से नहीं बल्कि अर्थ-दर्शन से 
उत्पन होता े। सामान्यतः अर्थं का धर्म दृश्यत्व होता हे ओर ज्ञान का धर्म द्रष्टव्य होता हे ओर 
दोनों ही एकांगी होते हे। ज्ञान के लिए दोनों का सापेक्ष होना आवश्यक हे। रत्नकीर्तिं ने स्पष्ट कहा 
ठे कि साकार ज्ञानवादी अभ्युपगम मेँ सारूप्यवशात्‌ ज्ञानान्तर्गत ही दृश्य-दर्शनभाव रूपायित होता 
हे।' सारूप्यवशात्‌ अर्थ-दर्शन ही बौद्ध दर्शन का केन्द्र विन्दु हे। इत्याकारक अर्थ-दर्शन ही प्रत्यक्ष 
ओर अनुमान के रूप में व्यवहत होता है। 


बोद्ध दर्शन ने प्रत्यक्ष तथा अनुमान दो ही प्रमाण को आवश्यक माना हे। बौद्धं का 
` अपोहवाद ' सर्वविदित सिद्धान्त हे। कल्पनारहित तथा निरभ्रान्त ज्ञान को ही प्रत्यक्ष कहा गया हे। 
इनके अनुसार स्वलक्षणात्मक परिभाषा संभव नहीं हे, क्योकि प्रत्येक धारणा अपने प्रतिरूप के साथ 
सम्बद्ध हाती हे। जेसे- पीत तथा पीततर। यदि पीत के विषय में कुछ कहना हो तो व्यावृत्ति के 
नियम का प्रयोग करते हुए कहा जा सकता है कि ' पीत" वह है जो ' पीतेतर' नहीं है। यही सिद्धान्त 
अपोहवाद के नाम से प्रसिद्ध है। ' अभ्रान्त' शब्द का प्रयोग भी विवादास्पद है। दिङनाग के अनुसार 
व्रमाण दो ही हेँ- प्रत्यक्ष तथा अनुमान। प्रत्यक्ष वह धारणा है जो कल्पना, नाम, जाति आदि से 
सपृक्त नहीं हो। 


"प्रत्यक्षमनुमानं च प्रमाणं हि द्विलक्षणम्‌। 
प्रमेयं तत्र सिद्धं हि न प्रमानान्तरं भवेत।' प्र-सम्‌. 
ध्मकौर्तिं उपर्युक्त परिभाषा मे अश्रान्त शब्द को भी जोड देते हे। अर्थात्‌ प्रत्यक्ष से हमें 
स्वलक्षण वस्तु का ज्ञान होता हे। बोद्ध नैयायिक केवल निर्विकल्पक प्रत्यक्ष को ही मानते हं। अर्थात्‌ 
इन्दियों का विषयों के साथ सम्पर्कं होने पर प्रथम क्षण का वह ज्ञान, जो विकल्प, विशेषण इत्यादि 
सं रहित होता है। दिङ्नाग ने प्रमाण-समुच्चय में कहा है- 


प्रत्यक्षं कल्पनापोढं नामजात्याद्यसंयुतम्‌ 





1. रत्नकार्तिं निवन्धाव्ली : पृ. 87 
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प्रत्यक्ष ज्ञान को चार काटियों मे बारा गया हे- 


(] ) इन्द्रियज्ञान = जो इन्द्रियों के वारा प्राप्त होता हे। 

(2) मनोविज्ञान - इद्द्िय ज्ञान के विषय के अनन्तर, विषय के सहकारी 
तथा समानान्तर प्रत्यय रूप इद्द्रियज्चान से उत्पन होने 
वाला ज्ञान। 

(3) आत्मसवदन - सुख-दुःख आदि के अपने स्वरूप में प्रकट होना। यह 
आत्मसाक्षात्कारि, निर्विकल्पक तथा अभ्रान्त ज्ञान हे। 
तथा 

(4 ) योगिज्ञान - प्रमाणों क द्वारा दृष्ट अर्थं का चरम सीमा तक ज्ञान 


हाना। बोद्ध दर्शन मं प्रत्यक्ष प्रमाण का विषय स्वलक्षण 
ह। वही परमार्थं ' सत्‌" हे, क्योकि उसी के द्वारा वस्तु 
मे अर्ध-क्रिया की सामर्थ्य हे। 
अनुमान भी दो तरह के माने गये हं स्वार्थानुमान ओर परार्थानुमान। स्वार्थानुमान में 
त्रिरूपलिंग से ज्ञान उत्पन होता हे- 
^“^तत्रस्वार्थं त्रिरूपाल्ल्डिगाद्यनुमेये ज्ञानं तदनुमानम्‌"! 
परार्थानुमान मं दूसरों को अप्रत्यक्ष वस्तु का ज्ञान कराया जाता हे। धर्मकीर्ति के अनुसार 
^“त्रिरूपलिडगाख्यानं पराथानुमानम्‌।' “ 
ये तीनों रूप हे- अनुपलब्धि, स्वभाव तथा कार्य। 
पराथनुमान भी दो प्रकार क ह- ' साधरम्यवत्‌' तथा ' वधर्म्यवत्‌। इन दोनों के प्रयोग मे केवल 
भेद हे, अर्थ मं नही। 
जैन दर्न में प्रमाण विचार : जेन दर्शन भी प्रत्यक्ष तथा अनुमान दो ही प्रमाणों को मानता 
हे। उमास्वामी का कहना है कि वह यथार्थ ज्ञान, जिसे जीव बिना किसी कौ सहायता से स्वयं प्राप्त 
करता हे, प्रत्यक्ष ज्ञान हे। अतः स्पष्ट हे कि प्रत्यक्ष स्वतः प्रमाण हे। सिद्धसेन दिवाकर ने भी स्पष्ट 
कहा है कि 'प्रमाण' तो वही 'ज्ञान' हं जो अपने को तथा दूसरों को विना किसी रुकावट के 
प्रकाशित करे। कहा जा सकता हे कि प्रत्यक्ष प्रमाण के लिए जेनों को इन्द्रिय तथा मन की अपेक्षा 
नहीं होती। यही कारण हे कि "अवधि", "मनःपर्याय" तथा 'केवल' ये ही वास्तव मे तीन प्रत्यक्ष 
के भेद माने गये हे। यद्यपि जन दर्शन मेदो ही प्रमाण माने गये है, तथापि किसी-किसी अन्य 
ग्रन्थ मँ चारं प्रमाणों का भी उल्लेख ठे। अर्थात्‌ उन लोगों के मत में प्रत्यक्ष, अनुमान, ओपम्य तथा 
आगम, ये चार प्रमाण हं। 





।. धर्मकीर्ति : न्यायविन्दु. द्वितीय परिच्छद, 3 
2 वही : न्याय बिन्दु, तृतीय परिच्छद, । 
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जेन विचारधारा क अनुसार 'ठेतु' कर द्वारा "साध्य" वस्तु कर ज्ञान को परोक्ष तथा उसको. 
प्रक्रिया को अनुमान कहते है। यह स्वार्थानुमान ओर परार्थानुमान दोनों को ही मानता ह। कई दृष्टान्ता 
को देखकर अपने मन मं स्वयं का समदने क लिए किए गये अनुमान का स्वाधानुमान कहत ह 
परन्तु यही वात जव दूसरां का समञ्ञान के लिए की जाती ह तो उस पराधानुमान कहत ह। इसक 
लिए पंचावय अनुमान (प्रतिज्ञा, हेतु, उदाहरण, उपनय, निगमन) की सहायता ली जाती ह। भद्रबाहु 
ने ' दशवेकालिक-निर्युक्ति' में ‹ दर्श-अवयव' वाले अनुमान का भी उल्लख किया हे। 

न्याय दन में प्रमाण-विचार : न्याय दर्शन चार प्रकार कर प्रमाणो मं विश्वास करता ह- 
प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान तथा शब्द्‌। इन चारों ज्ञानां को उत्पन्न करने मं जा सवसं अधिक साधक 
हो, वह प्रत्यक्ष प्रमाण हं। न्याय के अनुसार प्रत्यक्ष उस असंगिदग्ध ज्ञान का कहते हे, जा 
इन्द्रिय-संयोग से उत्पन होता है ओर यथार्थं भी होता हे- 

“इद्ियार्थसनिकर्षं ज्ञानं प्रत्यक्षम्‌!" 


परन्तु कुछ नैयायिक इसे स्वीकार नहीं करते हे। उनके अनुसार इन्द्रिय-संयाग क विना भी 

प्रत्यक्ष हो सकता हं। जेसे-सुख, दुःख इत्यादि मनोभावां का प्रत्यक्ष। साक्षात्‌ प्रतीति को ही व प्रत्यक्ष 

का सामान्य लक्षण कहते हे, यद्यपि वे मानते हे कि अधिकांश प्रत्यक्ष इन्रिय-संयोग के कारण ही 
““ज्ञानाकरण ज्ञानं प्रत्यश्च'" 


न्याय दर्शन में मुख्य रूप से लोकिक तथा अलोकिक प्रत्यक्ष को माना गया हे। पुनः, 
लोकिक को वाह्य, मानस, निर्विकल्पक तथा सविकल्पक चार प्रकारो में वांटा गया हे। अलोकिक 
प्रत्यक्ष को भी सामान्य लक्षण, ज्ञान-लक्षण तथा योगज तीन प्रकार से जाना गया हे। इनका विस्तार 
से चर्चा करना यहां संभव नहीं हे। 
अनुमान प्रमाण को न्याय दर्शन पश्चात्‌ ज्ञान भी कहता हे। यह प्रत्यक्ष ज्ञात को देखकर 
अप्रत्यक्ष या अज्ञात का ज्ञान हं। यहां हेतु या लिंग अविनाभाव संवंध' या व्याप्ति संध हाता ह। 
विना व्याप्ति संबंध के अनुमान संभव ही नहीं है। यहां भी स्वार्थानुमान तथा परार्थानुमान कौ चचां 
को गयी हे, जिसका विशद्‌ वर्णन किया जा चुका ह। यह परंचावयव अनुमान मं विश्वास करता 
जिसके मुख्य दो अंग ह~ ' व्याप्ति" ओर पक्षधर्मता", अर्थात्‌ व्याप्ति युक्त "हेतु" का "पक्ष! म 
हाना। ' पक्षधर्मता" के ज्ञान को ही 'परामर्श' कहा गया हं। अनुमान मं !लिंग' का दशन तीन वार्‌ 
होता हे। प्रथम धुं का रसोईधर में, द्वितीय "पर्वत" में ओर तृतीय उसी पर्वत मं आग से व्याप्त 


धुआं" का ओर इसके पश्चात्‌ ही ' अनुमिति" होती हे। अतः कहा गया ह~ ` तृतीयलिंगपरामश 
अनुमानम्‌। 


1. न्यायस॒त्र : 1-1-4 
2 तत्वचितामणि : गंगे उपाध्याय 
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अनुमान को पूर्ववत्‌, शपवत्‌ तथा सामान्यतोदष्ट- तीन प्रकार से विभक्त किया गया हे। 
कारण के आधार पर कार्य वः अनुमान. कायं क आधार पर कारण का अनुमान तथा सानान्व सूत 
से प्रत्यक्ष के आधार पर परोक्ष का अनुमान ही क्रमशः इन्हें जाना जा सकता हे। 
वैशेषिक दर्छन में प्रमाण विचार : वैशेषिक ओर न्याय समान तन्त्र हं। इनको एक-दूसरे 
के साथ इतनी निकटता ठे कि इनका अलग-अलग विवेचन आवश्यक नहीं हे। परन्तु कुछ अतर 
भी) प्रमाण विचार के संदर्भ मे यह ध्यातव्य है कि वैशेषिक दो ही प्रमाण को मानते हं- प्रत्यक्ष 
तथा अनुमान। उपमान तथा शब्द का अन्तर्भाव वे इन्दीं दोनों प्रमाण में कर देते हं। कुछ विचारक 
तो वैशेषिक को न्याय से अधिक प्राचीन मानते हे। इस मत कौ पुष्टि वात्स्यायन के इस कथन 
सेभी होती है कि गौतम के न्याय सूत्र के कतिपय अस्पष्ट अंशों कौ व्याख्या वेशेषिक दर्शन से 
होती है। इससे स्पष्ट हे कि गौतम वैशेषिक के मूल सिद्धान्तो से परिचित भे। कुछ विदानो ने तो 
यहां तक कहा है कि वेशेपिक सिद्धान्तो कौ सिद्धि के लिए ही न्याय का उद्धव हुआ होगा। 
सांख्य दर्शन में प्रमाण विचार : सांख्य दर्शन तीन प्रमाणों को ही स्वौकार करता हे- 
प्रत्यक्ष, अनुमान तथा शब्द्‌। 
'दृष्टमनुमानमाप्तवचयनं च सर्वप्रमाणदधित्वात्‌। 
त्रिविधः प्रमाणपिष्ट प्रमेयसिद्धिः प्रमाणाद्धिः।''' 
किसी विषय का इन्द्रि के साथ संयोग ठाने से जो साक्षात्‌ लान होता हे, वही ' प्रत्यक्ष ' 
है। दूसरे में प्रत्येक ज्ञान क विपय के संवंघ मे पृथक्‌-पृथक्‌ जो निश्चित ज्ञान हं, वही प्रत्यक्ष हे- 
^“प्रतिविषपयाध्यवसायः ''। 
सांख्य मत में कार्यों कौ संख्या तेरह हे, जिनमें ‹ बुद्धि! ' अहकार' तथा ` मनस्‌ अन्तःकरण 
है ओर पांच ' ज्ञानेन्दरियां ', तथा पांच ' कर्मेन्द्रियां' बाह्य करण दै। अन्तःकरण धारण करते हं ओर 
ज्ञानेन्धियां ' प्रकाश ' करती हं तथा कर्मन्द्रियां ' आहरण ' करती हं। इसमे बहिररिन्दरिय ' द्वार ' मात्र हं, 
"मन" संकल्प-विकल्प करता हे, ' अहंकार ' मुद्ध यह जान हुआ का बोध करता हे ओर बुद्धि 


निश्चय करती है कि "यह (नील) रूप है "। वस्तुतः सभी बातें बुद्धि ही करती है ओर करण उसके 
सहायक होते हे" 


अनुमान का लक्षण न्याय मत की तरह लिंग ओर लिंगी के सानपूर्वक हे। अनुमान को 
प्रथमतः दो भागों में वांटा गया है- वीत तथा अवीत। अर्थात्‌ व्यापक विधि-वाक्य तथा व्यापक 
निषेध-वाक्य पर अवलम्वित। वीत के दो प्रकार हेँ- पूर्ववत्‌ तथा सामान्यतोदृष्ट। अवीत को ही 
कुछ नैयायिको ने शेषवत्‌ कहा ठे। इनकी व्याख्या न्याय प्रमाण के जेसी ही हे। नैयायिको के जैसे 
साख्यकारिका : कारिका सं. 4 
वही : कारिका सं. 5 
वही : कारिका सं. 32 # 
वही : कारिका सं. 35 । 
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हौ साख्य भी पंचावयव अनुमान को प्रामाणिक मानते हं। 

` आगम, प्रमाण को ही आप्तवचन या शब्द कहा गया हे। शव्द दो प्रकार के है- लौकिक 
तथा वेदिक। सांख्य लौकिक शब्द को स्वतंत्र प्रमाण की कोटि में नहीं रखता, क्योकि यह प्रत्यक्ष 
तथा अनुमान पर आश्रित हे तथा साधारण विश्वासपात्र व्यक्तियों क वचन टे। वेदिक वाक्य ही 
चब्द्-प्रमाण हं, क्योकि ये हमें उन अगोचर विषयों का ज्ञान कराते हे जो प्रत्यक्ष तथा अनुमान पर 
आधारित नहीं हं। ये द्रष्टा ऋषियों के साक्षात्‌ अनुभव है। फिर भी वे नित्य नहीं कहे जा सकते, 
क्योकि वे द्रष्टा ऋषियों के दिव्य अनुभवं से उत्पन होते ठे ओर सनातन पठन-पाठन की परम्परा 
से सुरक्षित रहते है। 


योग दर्शन में प्रमाण विचार : सांख्य की तरह योग भी प्रत्यक्ष, अनुमान तथा शब्द, ये 
तीन प्रमाण को मानता हे। इन्द्रिय-संयोग के द्वारा वस्तु के आकार को प्राप्त ' चित्तवृत्ति ही प्रत्यक्ष 
€। जञानन््रियां तो इनके द्वार मात्र है। अनुमान तथा शब्द प्रमाण की व्याख्या सांख्य के अनुकूल ही 
हं। 
मीमांसा दर्शन मेँ प्रमाण विचार : मीमांसा दर्शन में अन्ञात तत्व के अर्थज्ञान को 'प्रमा' 
कहा गया हे ओर इसी अर्थज्ञान को उत्पनन करने वाला करण “प्रमाण ' है- 
“कारणदोषवबाधकन्ञानरहितम्‌ अग्रहीतग्राहि ज्ञानं प्रमाणम्‌''। 
अर्थात्‌ जिस ज्ञान में अज्ञात वस्तु का अनुभव हो, अन्य ज्ञान से बाधित नहीं हो एवं दोषरहित 
ठा, वही "प्रमाण" है) 
„ त्रमाण के प्रकार के संबंध में मीमांसा दर्शन में विवाद है। भाट्टमत में प्रमाण की संख्या 
2: ह- प्रत्यक्ष अनुमान, उपमान, शब्द, अर्थापत्ति तथा अनुपलब्धि। प्रभाकर प्रमाणो की संख्या पांच 
टा मानते हे, वे अनुपलब्धि को स्वीकार नहीं करते। प्रत्यक्ष तथा अनुमान विषयक धारणाएं यहां 
शा न्यायमत के जैसी ही हं, परन्तु प्रक्रिया में कुछ भद हे। न्याय-वेशेषिक छः प्रकार के सनिकर्ष 
मानते हे, जवकि भाट्ट ने केवल दो ही निकर्ष- संयोग तथा संयुक्त- तादात्म्य को माना हे। 
मताय संबंध को ये नहीं मानते। ' पंचावयव ' वाक्य न मानकर सि प्रतिज्ञा, हेतु तथा दृष्टान्त अथवा 


इप्टान्त, उपनय तथा निगमन, इन्हीं तीन वाक्यों को अवयव मानते हे। 


ध यः ' अनुभूति" को ही प्रमाण मानते हं। ' स्मृति' को वे प्रमाण नहीं मानते। उनके अनुसार 
महे रमाता, प्रमेय तथा प्रमाण होते है। प्रभाकर प्रत्यक्ष की प्रक्रिया में आत्मा के साथ मन रे का, 

सभि इन्द्रिय का, द्रव्य के साथ इन्द्रिय का तथा रूप आदि गुणों के साथ इन्द्रियों के 
1 को मानते है। सभी गुणों का ज्ञान प्रत्यक्ष होता हं। द्रव्य के ज्ञान के विना रूप आदि गुणो 


करा कहीं क ५ ५, ५५, ५५, 
= 0 पथा कहीं रूप आदि गुणों के ज्ञान के चिना भी द्रव्य का ज्ञान होता है ओर यही न्याय 


न 


भारतीय प्रमाण मीमांसा - एक विमं ] 35 


अनुमान तथा उपमान प्रमाण विचार न्याय-वेशेषिक के समान ही हे। शब्द प्रमाण दो प्रकार 
के है पौरुषेय तथा अपोरुपेय। आप्त वाक्य पोरुपेय हे ओर वेद वाक्य अपोरुपेय। ये शब्द स्वतः 
तो अदुष्ट हें, परन्तु जव ये आप्त तथा वदवाक्य क रूप में होते हें, तब उनमें कोई दोष नहीं रहता। 
मीमांसा में शब्द तथा शब्द का अर्थ के साथ संबंध को नित्य माना गया हे। वेद-वाक्य स्वप्रकाश 
भी हे। प्रभाकर मत में शब्दविज्ञान के द्वारा आत्मा के सनिकर्षं से अदृष्ट विषयों के ज्ञान को शब्द 
प्रमाण कहा गया है। वेदवाक्य ही ओर वेसे वाक्य जो ' विध्यर्थक' हँ- शब्द प्रमाण हं। जंसे- 
' स्वर्गकामो यजेत।! 

दुष्ट या श्रुत विषय कौ उपपत्ति जिस अर्थक विनान हो, उस अर्थं के ज्ञान को अर्थापत्ति 
कहा गया है। जेस- दवदत्त दिन में कुक नहीं खाता, फिर भी मोटा हे। यहां "रात मे खाने" कौ 
कल्पना की जाती हे। प्रभाकर के मतानुसार किसी भी प्रमाण से ज्ञात विषय कौ उपपत्ति के लिए 
' अर्थापत्ति" हो सकती हे, कवल दृष्टया श्रुत से ही नहीं। 

प्रभाकर अनुपलब्धि या अभाव प्रमाण को नहीं मानते। उनके अनुसार  अभाव' का अपना 
कोड विषय नहीं होता जसे "इस भूमि पर घट नहीं हे '। यहां टम घट को नही बल्कि भूमि को 
देखते हँ। अतः इस प्रकार का ज्ञान होता ही नहीं। अभाव " अधिकरणस्वरूप' हे, इसका पृथक्‌ 
अस्तित्व नहीं हे।' पस्तु भार्ट मत में अनुपलब्धि भी एक प्रमाण है, क्योकि ' वह वस्तु नहीं हे ' 
का ज्ञान इन्द्रिय सन्निकर्षं द्वारा तो हो नहीं सकता। भावपदार्थं के जेसे ही अभाव पदार्थं की 
अनुपस्थिति का भी ज्ञान होता हे। अतः यह एक स्वतंत्र प्रमाण हे। 

' संभव ' तथा ' एेतिह्य ' प्रमाण को कुमारिल एवं अन्य मीमांसकं ने स्वतंत्र प्रमाण नहीं माना 
है। संभव को ' अनुमान" तथा ' एेतिहय' को "आगम ' के अन्तर्गत कहा हे। ' प्रतिभाः अर्थात्‌ 
'प्रातिभज्नान' सदैव सत्य नहीं होता, अतएव इसे भी उन्होने प्रमाण रूप में स्वीकार नहीं किया हे। 

वेदान्त दर्न में प्रमाण विचार : अद्ैत वेदान्त में ब्रह्य ही एकमात्र तत्व हे। व्यावहारिक 
ष्टि से जगत्‌ की भी सत्ताे। ब्रह्म कास्ञान तो श्रुति प्रमाणसे हौ हो सकता हे, जिसके लिए 
एकमात्र प्रमाण हं- शब्द्‌। अतः अन्य प्रमाण कौ आवश्यकता ही नहीं हे, परन्तु माया या जगत्‌ का 
ज्ञान भी सामान्य व्यक्तियों के लिए आवश्यक दहै। इसी दृष्टि से वेदान्त भी प्रत्यक्ष, अनुमान, 
उपमान, शब्द अर्थापत्ति तथा अनुपलब्धि- छः प्रमाणो को मानता हे। सांख्य के समान यहां भी 
प्रत्यक्ष मे चित्तवृत्ति, अहंकार तथा मन को लेकर इन्द्रियों द्वारा विषय के साथ सम्पकं मे आते ही 
जड विषय का प्रत्यक्ष हो जाता है। अतः इसकौ विशेष चर्चा आवश्यक नहीं हे। व्याप्ति स्लान से 
उत्पन्न ज्ञान को अनुमिति माना गया है ओर उसके करण को अनुमान। न्याय-वैशेपिक कौ तरह 
ये लोग "तृतीय लिंग परामर्श" को अनुमान नहीं मानते, क्योकि वह “ अनुमिति" का हेतु नहीं हे। 
नक्र मत में केवल “ अन्वयानुमान' ही होता हे, केवलान्वयी तथा व्यतिरेक अनुमान नहीं हो 


1. वही : पृ. 83-85 
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५ ५० ५, ब ४ मीमांसकं ५, ५ ५ ^ स्वीकार करते २८ = वदान्तियां - व त्रा सिद्धान्त 
सकते। अन्य प्रमाणो मे मामासकां को वातोंकोये भी स्वीयः रते ह| वद्‌ 
है- "व्यवहारे तु भाट्टनयः"| 

अत में. भारतीय प्रमाण-मीमांसा की 
प्रमाण-व्यवस्था कौ चर्चा 


विभिन पदार्थो का जान विभिन्न अवसरं पर भिन- ध 
प्रमाणो द्वारा हो सकता है, इसके अतिरिक्त कई संदर्भो में एक प्रमाण दूसरे प्रमाण का 
भी हो सकता है। जेसे- ॐ ज्ञान भी प्रत्यक्ष दारा ही होता हे ओर आप्त-पुरुष द्वार की 
गई बातों का भी हमे अन्ततः प्रत्यक्ष ही होता है। एक ही ज्ञान में प्रत्यक्ष, अनुमान तशा शब्द अपना 
सहायता ली जाती हे। एेसे अनेको उदाहरण हो सकते है जहा किसी एक प्रमाण ॥। न „ह 
निश्चित क्षत्र हाता ह, परन्तु अधिकतर मयां मे एक से अधिक प्रमाणो का समावेश हाता € 
प्रमाण-संप्लव है| 


५, च" 6; ॥ ५ ध 
व ए 1.4. खत हं कि भारतीय प्रमाण मीमांसा का कषत् वडा ही व्यापक है। # 
7 नहीं हो जाता, भन तक उसका कोड मूल्य नहीं होता। न्याय दर्शन में प्रमाण क 
क माना हे। यनेतो प्रमाण को साक्षात्‌ शिव ही कहा है ओर विश्वनाथ न 
उल्लेख किया है जो भी परमाण कौ लल 
के रुपमे ज त्वी 


त नहीं ठेसे लोगं द्वारा तैकाल्य्सि< = 
'परक्दनाप एकं परसुत किये जाते है , उनका विन र व्यवहार से ही हौ जातः 
श्यक्षादीनामप्रामाण्यं ्रकाल्यासिद्धेः।'? 


५.१ 2 ५ ॥ # ॥ 
न @) $, # 
‡& ॥ रः 1 ॥ तः @) 


# १ ॥ 1 
| ग {\ 


~ वयायसूत्र : | -] 2 (नपरे 


-8 


शाब्दबोध प्रक्रिया में योग्यताज्ञान 


ठा बलिराम शुक्ल 


जो वोध शब्द्‌ सं उत्प हाता है उस शाब्दबोध कहते हे। शाब्दवाध क लिए पदस्ञान करण 


(असा 
रण कारण) तथा पद्‌ से होने बाली पदार्थं की उपस्थिति व्यापार (द्वार) तन +> ^ 


क्र 
फलहे। महपि गोतम न आप्तापदश को चार प्रमाणा ठते अन्तगतं शब प्रमाण कं रूप 


1 ' यथा 
्टस्याधंस्य किया हे। महिं वात्स्यायन ने आप्त कौ व्याख्या कसते हए कहा कि 


से 
प्रयुक्त व्ययित चिरव्याप विषया प्रयुक्त; आप्तः" स्वयं दृष्ट अर्थं कौ वधि कराने का ध + 
आप्त हे। वह आप्त का लक्षण ऋषि, म्लेच्छ, आर्यं आदि सभो म घटित हति 


नयायिकों के आकाक्षासात तथा ततवत ४ 
शब्दयो अनुसार आसततिज्ञान. याग्यतीज्ञा ने यथास्थान किया हं। 


कारण हाते नव्यनेयायिका 
पहो हमार ट। इन सभी का यथोचित विवचन पचण्ड विवाद है। सभी 


शष्दी प्रपा विवेचन का विषय योग्यताज्ञान हे, जिसके विषय म विद्वान म मानत। 
व्याख्याकार योग्यतास्नान को शाब्दबोध कौ अनिवार्य क 


भतियोगित्व ,, ° कर अनुसार ' पदार्थे तत्र तद्रत्ता' योग्यता हं। अथात्‌ एकपदा नि 8 पर्‌ म | >'' इस 
मे वो होता हे। यही कारण है कि योग्यता ज्ञान रहने से हा 4 
टे ओर आग से सीचता है इस वाक्य से शाब्दबा नही 
) का अभाव हाने सं उसका प्रतियोगित्वं €, ˆ“ . र 
व नही होता है जबकि 


फो 


44. 


सेचनकरणत्व 


पाग्यता शाब्दो 
५ _ _ शाका अभाव है। अत उपर्युक्त वाक्य स २। ॥ जल म की करणत 
हो होने स 9 संचिता हे, इस वाक्य से वो होता "तियोगी सेवनकरणत 
हौ है 1 से उसका भाव का प्रति 
ह। 1 अभाव नहीं है अतः वहां होने वालं अ 
१ वाक्य शाब्द्वोध के योग्य हं। विचार आवश्यक 


क 


| इस 
मे तपय मे अन्य शास्त्रकार ने अनेक आपत्तिया उठाई 
सर शास्त्रकार की पहली आपत्ति यह न नही। एक पदारथ 


भसे 
रा शाब्दज्ञान के बाद ज्ञान होता हे, शाब्दबाध के पूर्व टै। यह सम्बन्ध 
प्बन्ध का सान ही शाब्दबोध या अन्वय बा कमो रूप शन ष 

कध दवोध के पूर्वं मे ज्ञात हो जायेगा तो उस क भारत के प्रधान ध 
परो टां प्रन होती न 

६ सुने ष लिए हम इस वाक्य को ले "ड # -पस्थिति होती £। > 

हमको इस वाक्य के प्रत्येक पदा मोहन सिह 

अर्थं ज्ञात होते है। शाब्दबोध होने पर हम 


1 ४ ॥ 
= 
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प्रनानमन्री इन पदार्थो का सम्बध ज्ञात होता हे। वह प्रत्येक पदार्थं के बोध से चिल्कुल भिन्न बोध 
होता  ठ। उसमं हमे प्रत्येक पदार्थं का दूसरे पदार्थं क साथ सम्बन्ध ज्ञात होता हे। वह बोध 
पदाथ बोध से भिन प्रकार काहे. उसमें हमें पूर्व्ञात वस्तु से भिन्न संवन्ध रूप नवीन वस्तु का 
नवीन ज्ञान होता हे, वही शाब्दबोध हे। यदि पदार्थं के सम्बन्ध का ज्ञान योग्यता-ज्ञान के रूप में 
हो जाय तो शाब्द्वोध के अवसर पर किस नवीन वस्तु का बोध होगा। आर ज्ञात वस्तु काही बोध 
होने पर उसके करण कौ प्रमाण नहीं कहा जा सकेगा। इसीलिए शाब्दबोध का लक्षण करते हुए 
आचार्य जगदीश ने कहा है- | 
साकाक्ष शब्दर्योबोधः तदर्थान्वयगोचरः 
4०. न प्रत्यक्षं न चा नुमा। 
एसौ स्थिति योग्यता ज्ञान रूप पदार्थ संसर्ग ज्ञान उसी स्वरूप के शाब्दज्ञान में कारण माननं 
परस्वे को ही स्व-कारण मानना पडगा। इस प्रकार से आत्माश्रय दोष होगा। 
द्सरो आपत्ति विरोधियों ने, विशेष रूप से वैयाकरणो > , उटाई हे। उनका कथन है कि 
भावि रूप योग्यताज्ञान के न रहने पर भी शाब्दबोध होता हे। एक पदार्थं के दूसरे पदार्थ के 
भम्बन्ध के बाधित होने पर भी शब्द से बोध होता है। जैसा कि खण्डनखण्डखाद्य -कार ने 
कहा हं "“ अत्यंता सदर्थपिज्ञानं शब्दः करोत्येव" अत्यन्त असद्‌ अर्थं होने पर भी शब्द ज्ञान को 
उत्पन्न करता ही हे। शशविषाण, आकाशकुसुम आदि शब्दों से बोध होता ही हे। कोई भी इस बात 
रन्कार नहीं कर सकता कि “" वह्विना सिंचति" शब्द सुनने पर कोई भी बोध नहीं होता हे। यदि 
कोई भोवोधनहोतो इस वाक्य के प्रयोगकर्ता पर क्यों लोग हसते हे, उसे क्यों मूर्खं समञ्चते 
° इसका मतलब यह है कि विरोधी ज्ञान होने पर भौ शाब्दबोध होता टे। इसलिए अनुमिति के 


पमान बाधज्ञान शाब्दबोध में प्रतिबन्धक नहीं हे। अतः वाधा भाव रूप योग्यता का ्ञान शाब्दबोध 
का कारण नहीं हे | 


वाघा 
साध 


५५५१ स प्रकार "एष वन्ध्यासुतो याति खपुष्पकृत शेखरः तथा अगुल्यग्रे गजानां शतम्‌" ' इत्यादि 
न राब्दवोध होता ही हे, यह वात दूसरी हे कि यह शाब्दबोध यथार्थ है या अयथार्थ यह 

च यथार्थं नहीं है। परन्तु वह शाब्दबोध ही नहीं है एेसा नहीं कह सकते। | 
इसी प्रकार बाधक प्रमा विरह रूप भी योग्यता शाब्दबोध का कारण नहीं हे। शशविषाण ओर 
वक्ता कौ श्रोताओं द्वारा हंसी उड़ाई जाती है। यदि इस वाक्य से किसी प्रकार का बोध 
तो नहोतो हसो क्यो उड़ायी जाय? इसीलिए परम लघुमजूषा कार का कथन हे कि बैद्धार्थ ही 
सवत्र बोध का विषय होने उसका बाध नहीं होता है। " अग्निना सिंचति" इस वाक्य के प्रयोगकर्ता 
„ का उपहास होता है। यदि इस वाक्य से बोध न हो तो वह उपहास नहीं होना चाहिये। अग्नि 
ध च ) सिंचाई हो सकती है? वावयार्थं बोध होने पर भौ वौद्धा्थं विषय में प्रवृत्ति नही होती ह 
भ्याकि उसके विषय में अप्रामाण्य-ग्रह रहता हे। इस प्रकार वैयाकरणों के अनुसार बौद्धार्थं ही 
शाब्दबोध का विषय होता है। इसलिए अलीक पदार्थं का भी बैद्धार्थं के रूप में शाब्दबोध मेँ भान 
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होता हे। वैयाकरणो को उसमं काह आपत्ति नही हं। 

उसी प्रकार शंख पीत नटीं हे यह सान होन पर भी पित्तदोष से शंखपीत ठे यह वुद्धि होती 

। उसी प्रकार बाध-जान रहन पर भी शाब्दवुद्धि हाती हे। वाध ज्ञान शाब्दबोध में प्रतिबन्धक नहीं 

हे। वाधन्ञान होने पर भी इतर सामग्री रहने पर शाब्दबोध होता ही हे। परन्तु यह ज्ञान अप्रमा 
कहलाता है क्योकि वह विसंवादिनी प्रवृत्ति को उत्पन्न करता हं। जो ज्ञान दाष सं उत्पनन हाता हं 
वह प्रतिद्न्द्री ज्ञान सखे नष्ट नहा हाता ह। 

कुछ विद्वानों का कथन ठे कि यदि योग्यताज्ञानं को शाब्दबोध का कारण मानेगे तो 
वाद-विवाद के प्रसंग में वादी वाक्य से प्रतिवादी को शाब्दबोध ही नहीं होगा क्योंकि प्रतिवादी को 
वादी के वाक्य में अयोग्यता का निश्चय ह आर अयोग्यता का निश्चय प्रतिवन्धक हाता हं। एसी 
स्थिति में वादी के वाक्य से वोधर न होने पर उसका उत्तर देने कौ प्रवृत्ति ही प्रतिवादी को नही 
होगी। उदाहरण के लिए मीमांसक कहता ह '" शाब्दनित्य हे''। नैयायिक को यह निश्चय हं कि 
“शब्द अनित्य हे" अतः नैयायिक को बाधन्ञान होने से वादी के वाक्य सं शाब्दवाध ही नहीं होना 
चाहिये। पर वस्तस्थिति एेसी नहीं ह। प्रतिवादी को शाब्दबोध होता हं इसीलिए वह उसका निषेध 
करता हे। इस उदाहरण से यह बात स्पष्ट हां जाती हं कि जहां बाधज्ञान हं वहा भो शाब्दवाध हाता 
ही हे। ओर वाधाभावोयोग्यता इस लक्षण क अनुसार वहां योग्यता नहा ह। 

इसी प्रकार योग्यताज्ञान को शाब्दबोध का कारण मानने पर गाली सुनने पर भी श्रोता को 
क्रोध नहीं आना चाहिये। परन्तु यदि कोई किसी को गधा या बेल कहता हे तो सुनने वाले उस 
व्यक्ति को जिसे गधा कहा गया हे क्रोध उत्पन्न होता हे जबकि सुनने वाला व्यक्ति यह जानता 
हे कि वह गधा या चैल नहीं हे। एसी स्थत मं मनुप्य में गधापन या बेलपन (वृषभत्व) बाधित 
होने से बाधाभाव नहीं हे। अतः योग्यता ज्ञान न होने सं उसे "' तुम गधे हो'' इस वाक्य से शाब्दबोध 
नहीं हाना चाहिये। परन्तु यह सार्वजनीन अनुभव हे कि उपर्युक्त वाक्य सुनकर श्रोता को बोध होकर 
तादृश वोध-मूलक प्रवृत्ति टोती हे। गाली सुनकर दुःख का अनुभव होता हे। वह नहीं होना चाहिये 
क्योंकि वहां योग्यता ज्ञान रूप शाब्द सामग्री न होने से नेयायिक के अनुसार शाब्दबोध ही नहीं हे। 

विरोधियों का यह भी आक्षेप हे कि तात्पर्यज्ञान शाब्दवोध का कारण माना जाता हे। तात्पर्य 
ज्ञान से ही योग्यताञ्ञान का निर्वाह हो जाता ह; तात्पर्य ज्ञान को स्वतन्त्र कारण मानने की 
आवश्यकता नहीं ठे। जसे ' ' सेन्धवमानय'' इस वाक्य से भोजन प्रसंग से सैन्धव (लवण) में वक्ता 
के तात्पर्य का निर्णय दह्ोने से ओर उसका बाधन होने पर योग्यता ्ञान के न होने पर भी तात्पर्य 
ज्ञान के द्वारा ही अबाधित रूप से सेन्धव लवण की उपस्थिति होकर शाब्दबोध होता हे। अतः 
योग्यतान्ञान को स्वतन्त्र कारण मानने की आवश्यकता नहीं हे। 

यहां नव्य नैयायिको का कथन हे कि योग्यता का ज्ञान मात्र शाब्दबोध का कारण नहीं है 
अपितु योग्यता के अभाव का निश्चय शाब्दवोध में विरोधी हे। '“ अग्निना सिंचति" इस वाक्य से 
शाब्दबोध इसलिए नहीं होता हे कि श्रोता को अग्नि मं सिंचन की कारणता के अभाव का निश्चय 
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ठं जो कि उस वाक्य से हाने वाले शाव्दवोध क्रो रोकता ह। यहां यह एक सामान्य नियम हे कि 
लोकिक सनिकर्षं से उत्पन न होने वाल तथा दाप-विशप सं उत्पन्न न हाने वाले पदार्थं के ज्ञान 
को उसके अभाव का ज्ञान विरोधी होता हे। इसी सामान्य नियम के आधार पर "' अग्निना सिंचति '' 
इस वाक्य से न होने वाले शाब्दबोध की व्यवस्था लगाई जा सकती हे। उसके लिए योग्यता ज्ञान 
को कारण मानने की कोई आवश्यकता नहीं टे। इस नियम के अतिरिक्त योग्यता ज्ञान को भी 
अलग कारण मानने में गौरव हे। 
इन सारे आक्षेपो का उत्तर ~ विरोधियों का पहला आक्षेप जो यह हं कि शाब्दबोध अपूर्व 
हाने से उसके लिए “पदार्थे तत्र तद्रत्ता'' रूप योग्यता का ज्ञान कारण नहीं हो सकता। इस विषय 
मे नेयायिकों का कथन है कि एेसा कोई नियम नहीं हे कि योग्यताज्ञान सर्वदा निश्चय रूप मं होना 
चाहिये। योग्यता के संशाय होने पर भी शाब्दबोध होता है। योग्यता ज्ञान कहीं निश्चय के रूपमें 
तो कहीं संशय रूप मे शाब्दबोध का कारण होता दै। उसी प्रकार प्रत्यश् योग्यता ज्ञान से भी 
शाब्दबोध होता हे। जैसे ''यह घट हे '" इस वाक्य से शाब्दबोध होता हे। यहां घट में अस्तित्व का 
प्रत्यक्ष होने पर भी "घटोऽस्ति" इस वाक्य से शाब्दबोध होता ठे। यहां पर कोई भी शक्ति शाब्दबोध 
को रोक नहीं सकती। यदि योग्यतान्ान प्रत्यक्ष रूप है तो शाब्दबोध होने मे काट बाधा नहीं है। 
त्यक्ष ज्ञात वस्तु का भी शाब्दबोध से भान होता है यह सार्वजनीन अनुभव है। 
` यहा यह कथन उचित नहीं होगा कि योग्यता ज्ञान संशय रूप में होने पर शाब्दबोध भी 
जरायात्मक होता हे क्योकि एेसा कोई नियम नहीं टै। किसी वस्तु विशेष के अभाव के शाब्दबोध 
कौ सामग्री उस वस्तु-विशेष के शाब्दबोध में प्रतिवन्धक होती ठहै। उसी प्रकार वस्तुविशेष के 
शाब्दबोध कौ सामग्री उसी वस्तु विशेष के अभाव के शाब्दबोध में प्रतिबन्धक होती है। इस प्रकार 
स्प प्रतिबन्ध्य-प्रतिवन्धक भाव सर्वजन प्रसिद्ध है। यदि रत्नकोषकार के अनुसार संशयात्मक 
अनुमिति स्वौकार कौ जा सकती हो तो संशयात्मक शाब्दबोध स्वीकार करने मं कोई वाधा नही 
हानी चाहिये। परन्तु यह सर्वमान्य नहीं है। जगदीश ने स्वयं कहा है कि योग्यता का संशय होने 
पर भौ शाब्दबोध होता है एसा अनुभव है। तात्पर्य यह है कि सर्वदा योग्यताज्ञान ओर शाब्दबोध एक 
रूप मं नहीं होते है। अतः योग्यताज्ञान ओर शाब्दबोध एक ही नहीं है। 
दूसरी वात यह है कि '" पदार्थे तत्र तद्रत्ता'" यह योग्यता का लक्षण सर्वमान्य नहीं हे। वर्धमान 
उपाध्याय ने “पदार्थे तत्र तदरत्ता'" को योग्यता नहीं माना है। उनके अनुसार '* इतर पदार्थं संसर्गे अपर 
न भावप्रतियोगित्व प्रमाविषयत्वाभाव'' योग्यता हे। अतः योग्यता का लक्षण बाधाभाव 
या ` पदार्थे तत्र तदत्ता'' न मानने पर आत्माश्रय दोष नहीं हे। (अन्वयवबोध के लक्षण मे अन्वय-बोध 
का प्रवेश नहीं है)। 
ऊपर जो यह कहा गया कि अत्यन्त असदर्थ का भी शाब्दबोध होता है वह नैयायिकं को 
मान्य नहीं हे। "शशविषाण है'' या आकाशकुसुम है आदि वाक्यों से जो बोध होता हे वह अत्यन्त 
असदर्थ का बोध नहीं है। “शशविषाण '' इस वाक्य से शश के विषाण का या विषाण मेँ शशीयत्व 
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करा बोध होता हे। ये दोनों भी असद्‌ नहीं ह। शश सद्‌ है ओर विषाण भी सद्‌ हं। उसरी प्रकार 
आकाश भी सद्‌ है ओर कुसुम भी सद्‌ है। अतः अत्यन्त अप्रसिद्ध अर्थ का बोध होता हे। यह 
कथन समीचीन नहीं हे। शशविषाण यह वाक्य अर्थपूर्ण हे। परन्तु इस वाक्य सं उत्पनन बोध यथार्थ 
कोटि में नहीं आता हे। यही कारण है कि आचार्य जगदीश ने कहा हे कि यह वाक्य अयोग्य 
इसलिए टै कि वह यथार्थं शाब्दबोध को उत्पनन नहीं कस्ता हे। 

विरोधियो का जो यह कथन है कि वाधन्ञान यदि प्रतिबन्धक है तो उस स्थिति में भी नाटक, 
सिनेमा, कविता, उपन्यास आदि से शाब्दबोध कैसे होता है। हम जानते हं कि राम का अभिनय 
करने वाला नट, सीता का अभिनय करने वाली नटी यानट को सम्बोधित करता हे कि '' हे सीते'' 
तव हम जानते हें कि यह सीता नहीं हे परन्तु हे सीते" कहने पर बाधज्ञान रहने पर भी सीता को 
सम्बोधित किया गया दहै एसा बोध होता हे। अतः योग्यताज्ञान शाब्दबोध का आवश्यक तत्व नहीं 
ट। 

इस विषय में नैयायिकों कौ ओर से दो उत्तर दिये जाते हं। पहला उत्तर यह हे कि वहां 
जो बोध हाता हे वह आहार्य बोध होता हे। वाधा होने पर भी इच्छावश होने वाले बोध को आहार्यं 
काहते हं। कविता, नाटक , उपन्यासादि से जो शाब्दवोध होता हे वह आहारय हे अतः उसमें बाधाज्ञान 
विरोधी नहीं होता हे। इसीलिए जगदीश तर्कालंकार नै कहा हे कि यदि शाब्दबोध को आहार्य मानें 
तो निर्वन्दिर्वहिनभान पचननपचति' ' इत्यादि भी वाक्य ही हें अर्थात्‌ इस प्रकार के वाक्य से भी 
शाब्दबोध होता हे। 

परन्तु नैयायिको का वहुमत शाब्दबोध आदि को आहार्यं नही मानता हे। प्रत्यक्ष ही आहार्य 
होता हे। शाब्दबोध, अनुमिति आदि आहार्य नहं होते हं। अतः बाधन्ञान के रहते होने वाला बोध 
शाब्दबोध नहीं हे। काव्यादि से होने वाला वोध शाब्दबोध नहीं हे। वह मानस-बोध (कल्पना) हे। 
टस पर यह आक्षेप हो सकता है जो बोध शब्दां के द्वारा होता हे उसे मानस-बोध कहना उचित 
नहीं रे, यदि कविताऽदि से उत्सन्न बोध को मानस-बोध मानं तो सभी प्रकार के शाब्दबोध को 
भी मानस-बोध मानना पडगा। एेसी स्थिति मं कोड बोध शाब्दबोध नहीं होगा। फलस्वरूप शब्द 
पृथक्‌ प्रमाण ही नहीं रहगा। 

इस विपय में नेयायिकों का कथन टे कि वाध-ज्ञान होने पर भी काव्यादिस्थल में चमत्कार 
रूप इष्ट की साधनता सान से इच्छा क कारण, वाधक प्रमा के अभाव का ज्ञान आहार्य क रूप 
तरे उत्पन्न होकर चमत्कार के लिए कारणीभूत शाब्दबोध को आहार्य के रूप में उत्पन करता है। 
दयसे यह स्पष्ट होता है कि आहार्यं योग्यता का ज्ञान आहार्य शाब्दबोध को उत्पनन करता हें श्य 
प्रकार वहां की आहार्य. योग्यता ज्ञान से आहार्य -शाब्दबोध होता हे। तात्पर्यं यह हे कि बाधज्ञान होने 
पर भी आहार्य -सोग्यताज्ञान उत्पन्न होकर आहार्य -शाब्दबोध को उत्पन्न करता हे। इस प्रकार वहां 
प्री योग्यतान्नान कारण होता ही ह। 


जो लोग शाब्दबोध को आहार्य नहीं मानते हैँ उनका कथन हे कि कवल शब्द्‌ से उत्पन्न 
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हानं के कारण कोई ज्ञान शाब्द्वोध नहीं होता है, क्योकि शव्द का प्रत्यक्ष या शब्द से होन वाली 
अनुमिति को ससज होने पर भी शाब्दबोध नहीं है| शाब्दबोध पद यह एक पंकजपद के समान 
योगरूढ ( पद ह। यद्यपि नाटकादि सं उत्पन ज्ञान शाब्द है परन्तु वह शाब्दबोध नहीं हं। वह 
„ ` वाध, वा पथोपस्थिति मात्र है। काव्यादि से उत्पन वोध मानस होने पर भी सभी शाब्दव। 
लन त श । क्याकि अन्य बोधो को मानस मे अन्तर्भाव नही किया जा सकता हं। पदसा 
हे। क्योकि "पदं रणोमि" नि मे सिद्ध शाब्दत्वं जाति को मानस मे माननं म काः प्रमाण लतं 
हे। एसे अनेक उदाहरण मिलते .-ुन्यवसाय कं आधार पर श्रावणत्व जाति अतिरिक्त सिद्ध त 
मे ह्‌ जिनके आधार पर शाब्द-सान प्रत्यक्ष (मानस) से भिनक ५ 
श्रावण ओर मानस वोध श्रोतव्यः 


` शशश्रंगो नास्ति"! रस वाक्य से शश मे 


मालूम होता है। अभाव-वुद्धि मे 


शृण का अभाव या श्रंग मं शशीयत्व का 


रयोग शश-शरग नही हे भ पयगिान सान कारण है यह वात सत्य है। परन्तु वहां अभा? त 
हेजो दोनों शर (तः उक्त वोध जसद्‌ विपयक नहीं हे। अभाव का प्रतियोगी श्र 


५५ । । वि | रग 
बस्ति कहने एर शशीयत्वेन श्रा ५ भमविच्छिनाभाव स्वीकार किया हे। अतः श 


भाव प्रतीत होता । > शि, 
का व्यधिकरण धर्म र भाव छता ह। शणीयत्व यह श्रंग में रहने वाली भाव कौ 
परतयागिता का व्यधिकरण धर्मं है त पयेनस्ति" यहां घटत्व पट मं रहने वाली ॐ 
गली आदिमेंजं 

धा जा शाब्दबो ] नै < प 
गधा धहोताहैवहलान वने गधा कहने 
त को लक्षणा गधे के सादृश्य मे बेह लाक्षणिक बोधं हाता हे। किसी का ग वरोध 
त सक्रोध उत्पन होता है। गधे ठ तथा मुञ्च गधे के समान कटा गया 
है, शब्दयो \ वाक्य से भ ल 7 मूखतवेन सादृश्य मनुष्य मेँ बाधित नहीं टं ही होती 

`" न्व्वोध नहीं होता &।  " शणयाबोध होता है। अ वहां पदार्थौ की उपस्थिति 

हाता । अथवा वहां पदार्थो कौ उप 


हं कि योग्यताज्ञानं के लिय मे स्वीकृत नैयर्ि 


र 


# | 
#। [1 | 
५, 
[ ~). 
॥ ५ ~ ७) 
[^ 1 च, ०१ 
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डो. आलोक टण्डन 


। ॥ | यह विश्वास 
महान वैज्ञानिक आदन्स्टीन का यह कथन कि आन वाली वि कि है कयि 
भ ¦ केठिन होगा कि गांधी एसा व्यक्ति भी कभी जन्मा ४. | आज गाधी उनसे परे जान पडत 
धी को सम्लने क जितने वैचारिक साचे आज तक सामनं आय €' ल, भाय परपर = 
७ फिर चाह उन्हं हिन्द परम्परा से जोड़कर देखनं वालं ष देखने वां सन्थोनी ज. परल 
नु हं ९ देखने वाले ए.के. सरनः हो  पुरुषार्थ-चतुप्टय सं जाईक दी विमं के सन्दर्भ मे देखन 
पाले आलाचक- परम्परावादी मानने वाले आशीश नन्दी हां या >. राष्टवादी  मावर्सवादी, च्यव 
प थ चरजी" हो। कटने का तात्पर्य यह हे कि कई दृष्टयो श गया है। किन्तु कोई भौ 


किया ‡ 
धा को समञ्यने का प्रयास सि ओर 
-पपनिवेशिक, सवान आदि से गांधी का समक्ष ^ ही एक सन्दभ अ, की 
ऽनेके साथ पूर्ण न्याय करती नहीं प्रतीत होती। एसा ' ने सभ्यत। 
अआ, ण न्याय कर ॥ "हिन्द स्वराज लोचना को हम 
ृनिकता का भी हे। गांधी द्वारा अपनी पुस्तक १ ताहे कि क्या इस ५ 
। आलोचना ठ ५ = न स भी ९ + सवाल उ विरोध कतै 
ओ गा स हम सभी परिचित्‌ हं। यदि यह आधुनिकता का वि "> ओर संकेत 
५ पिरोध कौ संञा दे सकते है? ओर य ~ या फिर उततस-आ वल गाधी को 
है? ९ क्या यह पूर्व-आधुनिकता कौ वकालत ? लै क्योकि इसस न > 1 कौचड मे 
परमञ्च मे यह प्रशन उठना इसलिए भी प्रासंगिक जान पडत, र विसंगतिया 


के 
‡ आधूनिकता का जो र भारत एेसे देश वै 
फ गया ५ दद्‌ मिलेगी वरन्‌ पश्चिम मेँ आधुनिकता का सकती है। यह द ही कदम अग 
धियो ` उसे निकालने के लिए भौ एक दष्ट क + 

पये ह काम कौ हो सकती है जिन्न अभा 

त 

| एए 1 आफ प्रहात्मा 80, 
ओफ़ षम ' ट्डीशनल इन्फ्लुएन्सेज आफ द्‌ किनि आकि वलेरेनडन प्रस , । जवं रि, 1 फरवरी 19 

` एके, ९ 2 सत्याग्रह, ( सम्पादक), रवीन्द्र कुमार, ‡ न सिविलाई्जशा 


। क, यूनीवर्सिटी प्रेय । 7006. 
4, स्थोनी जे १ > फार हारमोनी, कौम्त्रिज कोलोनियलिन्म ज्म, आक्सफोड 
आशोप पर्ल, गान्धीस फिलासफौ एन्ड क्वेस्ट फा सलवा अन्ड कोलो त" 
$ रपे. रि र्यमेट एनिमी : लास एण्ड रिकिवरी अफ डं यूीवरसिट ५ 
पोर्थं चरी ` 1, 1980 


वल : ए डरिवेिव टस्कोर 
प्ली 19६ शनलिस्ट धार एन्ड द कोलोगियल व ड: 
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इससे पहले कि हम गांधी के विचारों को आधरुनिकता आर उत्तर- आधुनिकता के सन्दर्भ 
मं परख, हमारे लिये मोटे तौर पर यह समञ्ना भी जरूरी हे कि आ ध्ुनिकता आर उत्तर-आधुनिकता 
सं क्या तात्पर्य है ओर इनके वीच क्या अन्तर हे। विस्तार से इसकी चचां करना यहां न सम्भव 
हे ओर न अपेक्षित , फिर भी दार्शनिक विमर्ण से निकल कर आई उन विशपताओं को रखांकित 
करना जरूरी हं जिनके सहारे हम आधुनिकता आर उत्तर-आधुनिकता को परिभापित कर सकते हं 
ओर उसके अन्तर को समञ्च सकते टे! 
आधुनिकता की करई परिभाषां टदे। यहां तक कि आज हम आधरुतिकता क्र स्थान पर 
जलग-अलग सांस्कृतिक सन्दर्भ मे विकसित आधरुतिकताओं कौ चर्चा करने लग हं। आधुनिकौकरण 
को एतिहासिक प्रक्रिया विभिन्न समाजों मे आज भी विभिन चरणों मं है ओर अपनी-अपनी 
विशिष्टतायें समे ह्ये हे। इस दुष्ट से पश्चिम के आद्यागिक समाजो ओर पृतं क आओपनिवेशिक 
दासता स मुक्ति के लिए संघर्षरत या मुक्त हए समाजो में स्पष्ट अन्तर देखा जा सकता हे । पश्चिम 
म जहां आधुनिकता को पूर्व- आधुनिक संरचनाओं एवं मूल्यों स॒ टक्कर लनी पड़ी वहीं पूर्वं मं 
आधुनिका हौ आधुनिकता के विरोध मेँ खडी पाईं गई टे। आज जव पश्चिमी समाज आधुनिकता 
१ उत्तर. आधुनिकता की ओर प्रयाण करता प्रतीत हो रहा है, भारत एसे विकासशील समाज एक 
ताध पूर्व आधुनिक, आधुनिक ओर उत्तर आधुनिक स्थितियों मे जीते दिखाई दे रहे ठै। एेसी स्थिति 
१ उन्हं अनेक दरनद्रौ का सामना करना पड़ रहा हे। साथ ही आधुनिकता से उत्पन विसंगतियां भी 
टं जिनका कोई ठोस हल आधनिक हो चके समाज भी नहीं खोज सकर हे। वौद्धिक विभ्रम के 
रस कुहासे के आर-पार स्पष्ट देखने के लिए आधुनिकता के मूलभूत तत्वो(सरोकारो/मूल्यों कौ 
पहचान जरूरी है। 


की चकि आधुनिकता कौ को अंतिम, सर्वमान्य परिभाषा नहीं हं इसलिए इसके मूलभूत तत्वां 


कै पः वना सकना भी सम्भव नहीं ै। फिर 6 पश्चिम ओर पूर्वं के सामाजिक अनुभवं 
ह्म निम्न विशेषताओं को रेखाकित कर सकत हः- 
५ तर्कबुद्धि 2. विज्ञान 
3: प्रगति कौ अवधारणा 4 मानवीय कर्तव्य का महत्व 
9: आत्म प्रश्नयता (1९1९) ५11५) 6. न्याय, स्वाधीनता ओर मुक्ति 
4 निजी ओर सार्वजनिक का भेद 8 धर्म-निरपेक्षता 
9. 


शष्ट राज्य कौ अवधारणा 
नि आधुनिकता के केन्द्र में तर्कबुद्धि (1045011) है। यह आलोचनात्मक तर्कबुद्धि ही ह 
चलते आधुनिकता मे आत्म-प्रशनेयता का गुण समाहित है। तर्कवुद्धि की इस धारणा का 
नवे मानवेवाद ओर्‌ कर्ता (4८1) की अवधारणा के साथ गहरा रिश्ता हं। आधरुनिकता ने व्यक्तीयन 
(11101,1तपथौ त] )की प्रक्रिया को गति प्रदान की जिसका परिणाम हुआ सामुदायिक जिन्दगी से 
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आजाद होकर व्यक्ति का एक स्वतंत्र सत्ता के रूप में उभरना। आधुनिक मनुष्य अपनी नियति का 
स्वयं निर्माता बन गया। 

शुरुआत से ही आधुनिकता का एक अंधेरा पक्ष भी रहा है। ज्यो-ज्यों आधुनिकता कौ 
 विसंगतियां उजागर होती गडुं यह एहसास तीव्र होता गया कि आधुनिकता कौ महान्‌ योजना में कुछ 
गम्भीर खामियां हे। किन्तु तकनीक ओर माध्यमों के नये वातावरण के बिना उत्तर-आधुनिकता को 
ओर प्रस्थान सम्भव नहीं धा। वस्तुतः उत्तर-आधुनिक ज्ञान कौ एेसी अवस्था हे जो उच्च विकसित 
समाजो में पिछले दशको मे बनी है। फांसुआ ल्योतार इसे ही ' पोस्ट-माडर्न' कहते हं। ल्योतार के 
अतिरिक्त फूको, जमेसन, ब्रोदिला, देरिदा आदि इसके प्रमुख विचारक हं। 

आधुनिकता आर उत्तर-आधुनिकता मे मूल भेद यह हे कि आधुनिकता एक महाजख्यान 
को ठोस ओर अंततः इतिहास के दिशादीन बहाव पर हावी करने कौ कोशिश करती है। 
मानवतावाद, माक्सवाद , उदारवाद एेसे ही महाआख्यान हे। आधुनिकता विभेदं का सामना करने को 
क्षमता नहीं रखती, वह विभेदों के स्थान पर एकरूपता पर बल देती है जबकि उत्तर-आधुनिकता 
केन्द्रीय राजनेतिक वर्चस्व के विपरीत स्थानीयता पर बल देती है। जिन लोकप्रिय, क्षेत्रीय संस्कृतियों 
से आधुनिकता अपना रास्ता तोड़ चुकी हे. उत्तर-आधुनिकता उनको समर्थन देती हे। अतः उन 
तमाम महान्‌ तथा सार्वभोमिक महावृत्तान्तो के विखन्डन कौ आवश्यकता हे जिन्हें आधुनिकता ने 
सुदृढ किया हे। 

ज्ञान-मीमांसा के क्षेत्र में तो उत्तर-आधुनिकता ने उपद्रव-सा खडा कर दिया है। इसके 
अनुसार यथार्थं का कोई निरपेक्ष, सार्वभोमिक सान सम्भव नहीं हे क्योकि यथार्थ स्वयं में विषमांगी, 
खंडित ओर बहवचनीय हे। इसलिए सार्वभोमिकता, वैषयिकता, तर्कयुक्तता ओर सत्य कौ खोज 
व्यर्थं हें। ये विभिन्न वर्ग, लिंग, जाति- आधारित समूहों के वर्चस्व को वैधता प्रदान करने के प्रयत्न 
मात्र हे। इस दृष्टि से ज्ञान ही नहीं, ज्ञान-अज्ञान के निर्धारण की कसोटी कौ उपयुक्तता भी 
इतिहास-सापेक्ष हे। अतः वेज्ञानिक विधिन तो निरपेक्ष हे ओर न उसके पास सारी समस्याओं के 
उत्तर ही हे। वै्चानिक तर्क प्रणाली एकमात्र तर्क प्रणाली नहीं है, अन्य तर्क प्रणालियों से इन्कार 
नहीं किया जा सकता। 

संक्षेप में उत्तर-आधुनिकतावाद को उसकौ तीन मुख्य स्थापनाओं के अन्तर्गत समञ्ञा जा 
सकता हं। 

1. मनुष्य कौ मृत्यु 2. इतिहास का अंत 3. ततत्वशास्त्र को समाप्ति 


उत्तर-आधुनिकता न केवल मनुष्य के केन्द्रीय स्थान को नकारती ठे अपितु इस विचार 
को भी रद्द करती हे कि सान ओर व्यवहार कौ परख का पेमाना मानव-चेतना हे। जिन तत्वों को 
मानव-अनुभव के लिए अनिवार्य समज्ञा गया है वे जीवन ओर समाज के स्वाभाविक तथ्य नही 
सामाजिक संरचनायें हं जो निरन्तर बदलती रहती है। इस कारण मानव-प्रकृति को भी विखंडन की 
प्रक्रिया से गुजरना अनिवार्य हो जाता है। परिणाम आत्म के विघटन के रूप मे सामने आता है ओर 
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वह केनद्रहीन होकर चिन्हों ओर आकृतियों मं अपनी पहचान खो देता हे। जां लांकां के अनुसार, 
' चिन्तन ओर डिसकोर्स के मानसिक शीशाघर के पीछे कोई असली आत्मा नहीं।' 

उत्तर- आधुनिक दृष्टि में इतिहास एक नहीं, कई इतिहास हं। यह दृष्टि भिन्न-भिनन लघु 
इतिहासों को वैधता प्रदान करती हे। इतिहास के अत से तात्पर्य मात्र इतना है कि मानव-इतिहास 
का एसा कोई मोड नहीं जब उसकी समाप्ति पर सभी विभेद्‌ ओर विभिन्नताये समाप्त हो जायेगी 
ओर उनमें एेक्य, साम्य ओर सन्तुलन कायम हो जायेगा। 


यह प्रश्न बार-बार उठाया जाता हे कि उत्तर-आधुनिकता क्या आधुनिकता के अंधेरे पक्षो 
कौ आलोचना मात्र हे या उसके पास कोई सार्थक विकल्प भी हे? यदि आत्म- निर्णय से सम्पन्न 
स्व कौ व्याख्या ही भ्रामक हं तौ किस आधार पर नैतिक ओर राजनेतिक विमर्श सम्भव ठै? हमारे 
विचार से आधुनिकता जिस आत्म-परीक्षण के दौर से गुजर रही है, उसी का परिणाम है 
उत्तर-आधुनिकता। अतः आधुनिकता ओर उत्तर-आधुनिकता के बीच आत्यंतिक भेद करना उचित 
नहीं जान पड्ता। उत्तर-आधुनिकता, आधुनिकता का अंत नहीं, उसका पुनर्लखन ही हे। 

हिन्द स्वराज' गाधी के विचारों कौ प्रतिनिधि पुस्तक हे जिसमें उन्होने पाश्चात्य यूरोपीय 
क को व्यापक समीक्षा की है। अतः आधुनिकता ओर उत्तर-आधुनिकता से उनके विचारों की 
संगति जोडन के लिए बह एक अनिवार्य पुस्तक है। देखना यह है कि आधुनिकता के जिस संकर 
कौ चर्चा हम ऊपर कर आये हँ, क्या गांधी की आलोचना का निशाना भी वही ठै? आधुनिकता 
> आरम्भ से ही वे उसके आलोचक भी रहे है। प्रश्न यह हे कि गांधी कौ आलोचना उस 
आलोचना से कितना साम्य रखती है? सवाल यह भौ है कि गाधी की आलोचना ओर विकल्प क्या 
वकल्पिक आधुनिकता या उत्तर आधुनिकता के दायरे में बांधे जा सकते हं? 

५६.१६. पहले हम “हिन्द स्वराज" की सभ्यता-समीक्षा को लें। लेखक कतिपय योसपीय 
विचारकों के ईस मूल्यांकन को स्वीकार करता है कि आधुनिक सभ्यता एक तरह कारोगहै 
बसी पहचान यह है कि यह वाहरी खोज ओर शरीर के सुख में टी अपनी सार्थकता ओर 
च हे। उसके अनुसार यह सभ्यता कल्याणकारी नही है क्योकि इसमे वि के नाम 

सिखाई जाती हे जबकि धर्म-नीति प्रधान सभ्यता ही सच्ची सभ्यता है। सभ्यता से 
मनका तात्प वह आचरण है जिसमे आद्मी अपना फर्ज अदा करता है। फर्ज अदा करने का 
ने र | ५ का पालन करना। नीति का पालन करने का मतलब है मन ओर इन्द्रियों को वश 
कौ ओर रहा 3 के लेखक के अनुसार भारतीय सभ्यता ज्ुकाव नीति को मजबूत करने 

केष र पश्चिमी सभ्यता के सम्पर्क से उसके एद्रिक-भोग मूलक सभ्यता के 
पयय कौ रथ ४ खतरा है। यहां पर दो वातं साफ दिखाई देती ठै। गांधी उसी महत्वपूर्ण 
| 1 कते रूप मे सामने आते हें जो आधुनिक विज्ञान ओर आधुनिकता के आरम्भ 
ऋ समय (17वीं शताब्दी) से ही उसकी आलोचना उसके द्वारा प्रदत्त जीवन-शेली को 


| मो.क. गान्धी, हिन्द स्वराज, ( अनु.) अमृत लाल ठाकोर दास नानावती, नवजीवन प्रकाशन, अहमदाबाद, 1999 
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नैतिक सांस्कृतिक आधार पर प्रश्नांकित करके करती आई हे। इन प्रतिरोधी तत्वों के बारे मे 
क्रिस्टफेर हिल ने अपनी पुस्तक "€ ५०1] [ण (19१८ 0९ष्ण' में विस्तार से चर्चां कौ ह। 
कतिपय एतिहासिक कारणों सख आधुनिकता का विकास पूंजीवाद के विकास के साथ-साथ दही हुआ 
जिस कारण पंजीवादी आधुनिकता का स्वरूप तो सामने आया किन्तु आधुनिकता के अन्य 
संस्करणों की सम्भावना दव गई। दूसरी वात यह हे कि वेद-वेदान्त कौ दुहाई या किसी गौरवशाली 
अतीत के पुनरावाहन को व अपनी आलोचना का आधार नहीं बनाते। उनके अनुसार आत्म-संयम 
की संस्कृति पर आधारित जीवन- प्रणाली इन्द्रिवभोगमूलक सभ्यता पर आधारित जीवन-संरचना से 
रेष्ठ हे। भारतीय संस्कृति की ताकत सत्याग्रह या आत्मबल या करुणा का बल हे। इसी 
' सांस्कृतिक आत्मविश्वास ' के आधार पर वे न केवल उपनिवेशवाद्‌ अपितु आधुनिकता के 
परचिमी माडल का विराध करते हे। यहां वे अन्य भारतीय चिन्तको से अलग खडं दिखाई देते 
टे। क्योकि अग्रजो कर न रहने पर भी अग्रेजी ढंग का शासन उन्हें स्वीकार नही था। यहां यह प्रन 
उठाना समीचीन होगा कि जिन नेतिक- सास्कृतिक मूल्यों को अपनी आलोचना का आधार गांधी ने 
बनाया उनकी आधुनिकता के साथ कितनी संगति हे? कीं वे पूर्व-आधुनिक या उत्तर-आधुनिक 
तो नहीं हे? इसके लिए हमें आधुनिकता के अन्य आयामो पर गांधी-विचार को समीक्षा करनी 
होगी। 

गांधी द्वारा यत्रां के वारे में की गई समालोचना से करई बार यह भ्रम पेदा हो जाता हे कि 
वे यत्र मात्र क दही विरोधी हं। किन्तु यह सच नहीं हे, उनका विरोध यत्रो से नहीं, उनके दुरुपयोग 
से हे। वे उनका उपयोग समस्त मानव-जाति के समय ओर श्रम कौ बचत के लिए करना चाहते 
धे, न कि किसी खास वर्ग के धन-लाभ के लिए। चरखा भी एक यत्र ही हे ओर उन्होने सिंगर 
मशीन का स्वागत ही किया था। अतः उन्हें विज्ञान ओर प्रोद्योगिकौ का विरोधी नहीं माना जा 
सकता। अपने उपनिवण- विरोधी आन्दोलन को सफल बनाने के लिए उन्होने प्रेस, टलीफोन, 
टेलिग्राम, रेलगाड़ी, जहाज आदि आधुनिक साधनों का प्रयोग किया। उन्होने स्वयं कहा हे कि मेरा 
उद्देश्य तमाम यत्रो का नाश करने का नहीं हे, वल्कि उनकी हद बांधने का है। दरअसल वे एक 
वेकल्पिक प्रोद्योगिकी के हिमायती थे जिसमें प्रोद्योगिकौ का चयन एके नैतिक सिद्धान्त के आधार 
पर किया जाता हे। इसलिए जहां उन्होने आधुनिक उद्योगवाद से उत्पन अनेकों विकृतियों कौ 
आलोचना की वहीं कुटीर उद्योग-घधन्धों पर आधारित व्यवस्था कौ वकालत भी को। वे आधुनिक 
उद्योगों में व्याप्त मनुष्य के शोषण ओर अमानवीयकरण से परिचित थे जिसके समाधान हेतु उन्होने 
ट्स्टीशिप का सिद्धान्त दिया। उसकी व्यावहारिक असफलता से वे विज्ञान-जनित आधुनिकता के 
विरोधी नहीं हो जाते। धि 

आधुनिक सभ्यता क आधारो को सड़ा हुआ कहकर आलोचना करने के बावजूद गांधी 

उसे पूरी तरह निरस्त नहीं कर देते। वे उसकी तीन महान्‌ उपलब्धियों कौ प्रशंसा करते हे। पहली 


---------- 





1. भीखू पारिख, गान्धीज पोलिटिकल फिलासफी : ए क्रिटिकल इक्जामिनेशन, मेकमिलन प्रेस, पृष्ठ 31. 
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टं अन्वेषण कौ वैज्ञानिक स्पिरिट, दूसरी हे प्रकृति कौ गहरी समञ्ञ ओर उस पर मनुष्य का अधिक 
नियन्त्रण तथा तीसरी है जीवन के संगठनात्मक पक्ष का विकास। किन्तु उनकी दृष्टि मे मनुष्य की 
समुचित ओर सन्तुलित अवधारणा के अभाव में ये तीनों उपलब्धियां मनुप्य का ज्यादा भला नहीं 
कर पा रही। तर्कबुद्धि को महत्व देना उचित टै किन्तु नेतिकता ओर राजनीति ओर धार्मिक मसलों 
में तर्क कौ सीमा भी स्वीकारनी होगी। प्राकृतिक रहस्या ` के ज्ञान से मनुष्य के स्वास्थ्य, आयु मे 
वबदोत्तरी तो हयी किन्तु संयम की कमी ओर संसाधनों का क्षरण, हिसा की बद्धोत्तरी के रूपमे 
सामने आया। इसी तरह संगठनात्मक ढांचे को अधिकाधिक महत्व देने से उसमे नैतिक प्रतिरोध 
को सम्भावनाये नष्ट हो जाती है। गांधी के अनुसार आधुनिक सभ्यता की लाभकारी सम्भवनायें भी 
आधारभूत गलत संरचनात्मक ढांचे के कारण फलीभूत नहीं हो पातीं। अन्य भारतीय चिन्तको से 
गाधी इस नाते भिन है कि वे नहीं मानते कि आधुनिक सभ्यता कौ उपलब्धियों को उनके पीछे 
छिपे वेचारिक दाच से अलग करके भारतीय सभ्यता के साथ समन्वित किया जा सकता हं। एक 
भोतिकवादी सभ्यता द्वारा अन्वेषित मशीन सांस्कृतिक दृष्टि से निरपेक्ष नहीं कटी जा सकती। भिन्न 
वेचारिक आधारो पर खडी सभ्यता को अपनी जरूरतों के हिसाव से वे्ञानिक ज्ञान का उपयोग 
भिन्न प्रकार से करना होगा। यही बात आधुनिक सभ्यता को अन्य उपलब्धियों पर भी लागू होती 
ह। गांधी के यहां चयन का प्रन परम्परा बनाम आधुनिकता के बीच नहीं हे अपितु दोनों के 
पुनर्ूनन का है। गांधी इस अर्थं से आधुनिक हं कि वे परम्परा ओर आधुनिकता दोनों को 
समालोचना का विषय मानते है, किसी कौ यूं ही स्वीकार करने के पक्ष मं नहीं हं। आत्म-प्रश्नेयता, 
“1 ऊपर बता आये हैँ कि आधुनिकता के मूलभूत सरोकायो मे से एक है। 
` आधुनिक सभ्यता की गांधी द्वारा की गर्द आलोचना यद्यपि कई मानों में रूसो . रस्किन | 
| <ल्सटाय, नीत्शो ओर माक्सं द्वारा कौ गई आलोचना से साम्य रखती है किन्तु दो कारणों । से यह 
भिनन ओर मोलिक भी हे। पहला, एक उपनिवेश के सदस्य होने के कारण ओपनिवेशिक दासता । 
दमन ओर शोषण से उनका सीधा -परिचय था जिस कारण पंजीवादी आधुनिकता की साम्राज्यवादी 
प्रवृत्ति . जिसे हम आधुनिकता का काला पश्च के, उनके सामने अधिक स्पष्ट था। दूसरा, एक 
प्राचीन ओर समृद्ध सभ्यता के उत्तराधिकारी होने के कारण वे आधुनिकता कौ अपनी समालोचना 
रक बद्धिक-नेतिक परिपर्य प्रदान कर सके। 
 . चूकि गांधी एक पराधीन ओर पारम्परिक समाज कौ ओर से * आधुनिक पश्चिम" के साथ 
` .कर रह थ इसलिए ओपनिवेशिक आधुनिकता कौ उनकौ आलोचना ओर विकल्प उलञ्चन 
पा हा यह समञ्ञ मे आता हे। गांधी के राजनैतिक दर्शन में परम्परा ओर आधुनिकता के अनेक 
त इस तरह गुे हए है कि उनको अलगाया नही जा सकता। वे आत्म -निरभर ग्राम-समाजो के 
परान आदर्श ओर राष्ट्रीय लक्ष्यो के बीच तालमेल बिठाने का प्रयत्न करते हं। इसे ही राबर्ट यंग 
जस विद्वन्‌ प्रति-आधुनिकता (८0पराला तला) कौ संज्ञा देते हे। किन्तु एेसा कहना उचित नही 
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जान पडता क्योकि गाध्री की आधुनिकता-विरोधी कार्यप्रणालौ भी अनेक रूपो मे आधुनिकता के 
खोतों पर भी निर्भर थीः अतः यदि हम ओपनिवेशिक आधुनिकता के विरोध ओर विकल्प के 
प्रयत्नो को ' प्रति- आधुनिकता' न कहं तो हमें आधुनिकता कौ एक अलग अवधारणा स्वीकार करनी 
होगी-साग्राज्यवाद विरोधी आधुनिकता। गांधी इसी के प्रतिनिधि के रूप में हमारे सामने आते हे। 

लेकिन गाधी अपने को केवल साप्राज्यवाद- विरोध ओर मानसिक विउपनिवेशौकरण तक 
ही सीमित नहीं रखते। उनकी चुनोती केवल स्वदेशी नहीं, स्वराज्य हे। उन्होने स्वराज्य में ' अन्य' 
के लिए भी स्थान वनाया ओर इस तरह कोलोनाइजर ओर कोलोनाइज्ड दोनों कौ स्वाधीनता को 
स्वीकृति प्रदान की। वस्तुतः हिन्द- स्वराज आधुनिक पश्चिमी सभ्यता कौ आलोचना मात्र नहीं हे 
अपितु वह एक वैकल्पिक मृल्य- व्यवस्था पर आधारित वेकल्पिक स्थिति को रचना का प्रयास भी 
हे। यहां यह प्रश्न उठाना समीचीन होगा कि वह मूल्य दृष्टि/व्यवस्था क्या पूर्व-आधुनिक हं या 
आधुनिकता का नया संस्करण या उत्तर-आधुनिक? 

उत्तर-आधुनिक विचारकों कौ दृष्टि में सत्य खोज का विषय नहीं बल्कि लगातार चलने 
वाली प्रक्रिया से सृजित होकर सामने आता हे। इसलिए सार्वभोमिक, निरपेक्ष सत्य जसा कुछ भी 
नहीं हे। ज्ञान ओर सत्य कौ सापेक्षता असंदिग्ध हे। गांधी भी जब सत्य के प्रति प्रायोगिक खुलेपन, 
उसकी बहलता, गतिशीलता, स्थानीयता कौ वात करते है ओर सभी विचार्धाराओं को सापेक्षता के 
संदर्भ में दूसरे की वैचारिक दृष्टि के प्रति सहनशीलता कौ वकालत करते हं तो वे उत्तर-आधुनिक 
विचारक के करीव जान पडते हे। किन्तु यह समानता सतही ह क्योकि गांधी का अंतिम उद्देश्य 
निरपेक्ष सत्य-ईश्वर को प्राप्त करना हे। सापेक्ष सत्य उसी निरपेक्षता को पाने का मार्ग प्रशस्त करता 
है। सत्य के अलावा गांधी -विचार में अहिंसा भी एक महाआख्यान कौ तरह हे जो अहं को शून्य 
किये विना सम्भव नही। अहं - शून्यता से सम्पूर्ण जीव-जगत्‌ के प्रति अद्वैत-भाव का उद्धव होता 
हे। इसलिए गांधी मनुष्य के बीच सारभूत एकता मेँ विश्वास करते हं, जिस कारण स्वयं की मुक्ति 
को सभी की मुक्ति के साथ जोड़कर देखते हें। उत्तर-आधुनिक चिन्तन मे इसका पूर्णं अभाव हे। 

उत्तर आधुनिक चिन्तन में व्यक्ति का निर्माण एक सामाजिक प्रक्रिया हे। स्व-अस्मिता कोड 
अषेतिहासिक या लोकोत्तर चीज नहीं हे, यह पूरी तरह सामाजिक ओर सांस्कृतिक हे। !स्व' का 
निर्माण ' महत्वपूर्ण अन्यों', के साथ अन्तःक्रिया के दौरान होता है जो सांस्कृतिक मूल्यों, प्रतीको, 
अर्थो को विषयी (5110]<८{) तक पहुचाने के माध्यम कौ भूमिका निभाते हे। जन्म से मृत्यु तक 
एक ही पहचान अनुभव करने के पीछे वह आख्यान है जो हम स्वयं के बारे म गदते हं। चूकि 
अस्मिता शक्ति- संरचनाओं का उत्पाद है इसलिए उत्तर- आधुनिक चिन्तक शोषण ओर दमन के 
खिलाफ परिधि पर चलने वाले सबाल्टर्न आन्दोलनं का समर्थन करते हे। 

गांधी भी शोषण के विरोध मे निम्न वगो के विभिन्न आन्दोलनों का समर्थन करते हैँ फिर 
चाहे वे अद्छूतों के मदिरि-प्रवेशण के बारे मे हो या अहमदाबाद मिल मजदूर का आन्दोलन हो या 
फिर नमक-सत्याग्रह हो। इसी तरह महिला- मुक्ति आन्दोलन वे सन्दर्भ मे भी गांधी उत्तर-आधुनिकता 
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के करीव आते दिखाई देते हे ओर प्राचीन नियम-कानूनों का विरोध करते हँ। महत्वपूर्ण समानता 
यह भी हं कि गांधी किसी धार्मिक पुस्तक को अतिपवित्र, अनालोचनीय नहीं मानते, उसे सत्य कौ 
खोज मं एक जिज्ञासु की भाति प्रयोग करते टै ओर अपने विवेक से परम्परा की आलोचना करते 
ह। इस तरह उनक लिए परम्परा एक गतिशील अवधारणा हे, जो समय के साथ वद्लती रहती 
है। स्थानीय परम्पराओं, अस्मिताओं, सापेक्ष सत्यो का महत्व वे स्वीकार करते है। लेकिन गांधी का 
स्वराज्य ओरं विकेन्द्रीकरण का सिद्धान्त उत्तर-आधुनिकता के विखण्डन के सिद्धान्त से मेल नहीं 
खाता। जहां उत्तर-आधुनिकता सिद्धान्तकार भिन्नता पर जोर दते हं वहीं गांधी भिन्नता के पीछे छिपे 
एकत्व को महत्व प्रदान करते हे। उनके लिए एकता प्राकृतिक है ओर भिन्नता बनाई हुई हं। गांधी 
को दृष्टि में व्यक्ति ओर समाज एक दूसरे के पूरक ट। व्यकिति एक. सचेतन प्राणी हे। व्यक्तिगत 
 स्वेतत्रता के बगेर किसी सभ्य समाज की कल्पना भी नहीं की जा सकती। व्यक्ति कौ 
उत्तर आधुनिक धारणा के विपरीत गांधी के लिए मनुप्य अपनी अन्तरात्मा की आवाज सुन सकता 
£, उसके अनुसार निर्णय ले सकता ठै ओर अपनी नियति का निर्माण स्वयं कर सकता हे। अतः 
ट्म कह सकते हं कि गांधी-विचार में कीं भी मनुप्य की मृत्यु या तत्वशास्त्र कौ समाप्ति कौ 
बात नहीं हे जैसा कि उत्तर-आधुनिक सिद्धान्त की मान्यता ठे। 


उत्तर आधुनिक चिन्तक ज्ञानोदय के तर्कवुद्धिवाद्‌ के खिलाफ है| उनका कहना हे कि 

व ने तर्कबुद्धि को सर्वोपरि मानकर जिस समाज का निर्माण किया है वो अपने स्वभाव मे 

^ (पला) हे। इस यात्रिक तर्क से तार्किक साप्राज्यवाद्‌ का उदय हुआ है जो बहुत 

तारा समस्याओं को जड मे है। गांधी भी तर्कबुद्धि के वर्चस्व के विरुद्ध टं। वे मानते हें कि 

अनुभव, भावनाये' ओर अन्तःप्जञा भी त्क के समान ही महत्वपूर्णं है। वे आधुनिकता के आदशो, 
विज्ञान, तर्कबुद्धि ओर वस्तुनिष्ठता के वर्चस्व का प्रतिरोध करते हे। उन्टीं शब्दों मं- 


स्ानोदय 
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क्य ५५ तरह गाधी तर्कबुद्धि को पूरी तरह निरस्त नहीं करते वलिक उस मीमा दशति ह 
14 ९ स दिल ओर्‌ दिमाग के वीच अभेद्य दीवार नहीं वनाई जा सकती। तार्किकता, 
त ५1 आध्यात्मिकता एक दूसरे में घुले-मिले रहते हे। केवल तर्कबुद्धि सही/गलत का 
प (क नाकाफौ हे। सत्याग्रह का उनका दर्शन इस वात का ज्वलत प्रनाण ठै। इसी 
विश्वास तकं प्रति विश्वास को भी तर्कबुद्धि से परे कौ चीज मानते ह। उनकी दृष्टि मे 
केवल २ ज्यादा महत्वपूर्ण हं। इसके जरिये मनुप्य दवत्व को नमि कर सकता ह, किन्तु 
नहीं के से उसे सिद्ध नहीं किया जा सकता। अतः सत्य का निर्णय केवल तर्क द्वारा सम्भव 
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लेकिन गांधी ओर उत्तर-आधुनिक चिन्तकं द्वारा त्क कौ खिलाफत के पीछे एक-से 
कारण नहीं हे। गांधी तर्कबुद्धि को अत्यधिक महत्व देने के खिलाफ हं। दरअसल उनका उद्‌देश्य 
एक एसी विचार-प्रणाली विकसित करना हे जिसमे तर्क ओर भावना के वीच सन्तुलन हो, दोना 
को स्थान मिले ओर उनका अपना-अपना महत्व हो एेसा नहीं हे कि तर्कवुद्धि के पास देने को 
कुछ भी नहीं हे। गांधी तार्किकता का उपयोग अतार्किक परम्पराओं- जंसे छुआदूत या बाल विवाह 
के विरोधमेंकरतेदटे।वेये तो मानते हें कि तर्क सत्य का एकमात्र निर्धारक नहीं हो सकता किन्तु 
साथ ही वे तर्क का न्यूनतम मानदण्ड नैतिकता के लिए आवश्यक समञ्ञते हं। उनकौ दृष्टि मं 
कुछ चीजें, जसे प्रेम, विश्वास, क्षमा, दया, करूणा आदि मुख्यतः तर्कं के उत्पादन नहीं हं। उन्ही 
के शब्दों मं - 
"] 16801101 ठि {11८ ऽपाल्डडंग गीट्धडणा1 एषा वधा वगू्ल्लभ्ाल 0115 [लदा 15" 
उपरोक्त विवेचन से यह स्पष्ट हे कि यद्यपि गांधी ओर उत्तर-आधुनिक चिन्तकं के विचारों 
मे कई समानताये दिखाई पडती हे किन्तु गहराई से विचार करने पर हम उनकौ अवधारणाओं ओर 
उद्देश्यों मे व्यापक अन्तर पाते है। अतः हम गांधी को उत्तर-आधुनिकता के अन्तरगत नहा रख 
सकते। किन्तु यहीं यह प्रश्न उठता है कि यदि आधुनिकता कौ गांधी द्वारा कौ गई आलोचना 
उत्तर-आधुनिकता की वकालत नहीं है तो फिर उसे किस श्रेणी में रखा जाय? क्या वह 
पूर्व-आधुनिक हे? या वे आधुनिकता का नवीन संस्करण विकसित करना चाहते हें? इसके लिए 
हमें इस बात पर गम्भीरतापूर्वक विचार करना होगा कि आधुनिकता कौ आलोचना का गाधी का 
पेमाना क्या हे ओर स्वदेशी- स्वराज ओर सर्वोदय के उनके दर्शन का वैचारिक आधार क्या है? 
हमारे उपरोक्त विवेचन से यह स्पष्ट ही है कि गांधी के साथ पूर्व- आधुनिक, आधुनिक 
या उत्तर-आधुनिक एेसे लेबल लगाना व्यर्थं हे। नया ओर पुराना, भारतीय ओर पश्चिमी परिप्र्षय, 
सभी मिलकर उनके विचारों को अर्थ प्रदान करते ह। तो क्या हम सर अर्नेस्ट बारकर कौ तरह 
यह माने लें कि “116 पाान्व प्रा€ ५५05 1116 ९€8ऽ€ा16 ` ओर “?ला18 71ग€ (11105 पश्चा ग1&" ही 
एकमात्र लेबल है जो गांधी के साथ न्याय करता प्रतीत होता है। लेकिन इस मान्यता के साथ 
दिक्कत यह है कि यह गांधी को मात्र एक पुल (104९€) या बिचोलिया (1&001161[ल) के रूप 
मे देखती हे, गांधी के विचार के विभिन्न तत्व किस तरह एक सुसंगत सामन्जस्यपूर्ण सम्पूर्णता मे 
एक दूसरे से जुट हये हे इस पर कोई रोशनी नहीं डालती। इस दिशा मे एक महत्वपूर्ण प्रयास 
सन्थोनी जे. परेल' कौ पुस्तक “08141115 ?]1110507ा# 810 {116 0पल्ड णि प्रशाजगा$ के रूप मे 
सामने आया हे। उनके अनुसार गांधी को समञ्लने की कुंजी उनके द्वारा पुनर्व्याख्यायित पुरुषार्थ का 


1. यग इडिया, 27 जून 1939 

सर अनेस्ट बारकर, गाधी एज त्रिज एेन्ड रिकान्सिलर, इन राधाकृष्णन्‌ (सम्पा) महात्मा गाधी : एशेज एन्ड 
रिप्लेक्शन आफ हिज लाइफ एन्ड व्क, जेको पल्लि. हाउस बम्बर, 1995, पृष्ठ 41-42 

उपरोक्त, पृष्ठ \/11-><। 
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सिद्धान्त हे। यही ठै जिसे गांधी प्राचीन भारतीय सभ्यता का मूलाधार, उसका जीनियस स्वीकार 
करते हं जो उसे अन्य सभ्यताओं से अलग पहचान देता है। जिस सांस्कृतिक आत्मविश्वास के 
साथ गाधी आधुनिक पश्चिमी सभ्यता की आलोचना करते है ओर जिसके आधार पर वे नये समाज 
को रचना करना चाहते हे, उसका स्रोत पुरुषार्थ का सिद्धान्त ही ठे। किन्तु गांधी ने इस सिद्धान्त 
मे कई परिवर्तन भी किये। पहला, पुराने सिद्धान्त मँ से लिंग-पक्षपात को मिटाना। दूसरा, यह बताना 
कि पुरुषार्थं कौ साधना मनुष्यों का अनोखा व्यवहार है जो उन्हें अन्य जीवों से अलग करता हे। 
तीसरा, कर्म ओर भाग्य को जीतने में पुरुषार्थ की भूमिका पर जोर दना। चाधा, अर्थ- पुरुषार्थ को 
वह महत्व प्रदान करना जो उसे पहले कभी भी नहीं मिला था। पाचवा, पुरुषार्थं के इस नये 
सिद्धान्त को अपने दर्शन के वेचारिक ढांचे के रूप में स्वीकार करना। 

यह तो सही हे कि गांधी कोई व्यवस्थित दार्शनिक नहीं थे ओर न अपने कर्म ओर विचार 
के पीठे छिपे दर्शन को अनावृत करने का-कोई प्रयास उन्दोने किया। यह काम तो बाद के 
सिद्धान्तकारों का है। किन्तु प्रो. परेल की भीसिस सत्य के कितने करीव है यह विद्वानों के बीच 
अभी चर्चा का विषय है। यह प्रो. के.जे. शाह' के मूल विचार का ही विकास हे। यहां उसके 
परीक्षण का समय ओर स्थान नहीं है किन्तु इतना-तो तय हे कि गांधी हमें एक एेसा विवेक-मंत्र 
देने का प्रयास करते हं जिसके आलोक मं हम परम्परा, आधुनिकता ओर उत्तर-आधुनिकता की 
न केवल समालोचना कर सकते हें अपितु उनका नवसृजन भी कर पाते हे। हमारे सामने प्रश्न 
परम्परा, आधुनिकता या उत्तर-आधुनिकता में से किसी एक के चयन या स्वीकार का नहीं रह जाता 
अपितु सभी को एक साथ स्वीकार का हो जाता है। लेकिन सभी को गांधी कौ मूल्यांकन कौ 
कसौटी पर खरा उतरना होगा, फिर चाहे वह उनका पुरुषार्थं का पुनर्व्यख्यायित सिद्धान्त हो या कोई 
ओर। अत में हम कह सकते हैँ कि गांधी एक वैकल्पिक सभ्यता के प्रतिनिधि के रूप मेँ हमारे 
सामने आते हँ जिसमें पूर्व-आधुनिक, आधुनिक ओर उत्तर-आधुनिक तीनों धाराओं का संगम है 
जिनको अलगाना आसान नहीं है। आखिर सभ्यता से उनका तात्पर्य ५००५ ८०५५० से ही तो 
हे ओर यह किसी एक सिद्धान्त या वाद को जागीर नहीं। हम चाहं तो उन्हें भारतीय आधुनिकता 
या आधुनिक भारतीयता कौ खोज का एक पथिक मान सकते है। 


-----------_  _ __ 


1. ॥ जे. शाह ` पुरुणार्थ एन्ड गाधी, इन गाधी एेन्ड द प्रजेन्ट ग्लोबल क्राइसिस ( सम्पा) रामश्रय राय, भारतीय उच्चतर 
अ सस्थान, शिमला, 1996, पृ. 155-16। 


न्यायवेजेषिकपरम्परा ओर देहात्पवाद 


डां. सच्चिदानन्द पिश्र 


अपने मृलगामी स्वरूप में न्यायवेशेपिक परम्परा आत्मवादी, नित्यतावादी व शाश्वतवादी रही 
ठे। इसको देहात्मवादी मार्गं पर ले जाने कीन तो कोई कोशिश बीसवीं शताब्दी के पूर्वं किसी 
न्याय-वेशोपिक परम्परा के आचार्य ने की ओर न ही न्याय-वेशेषिक परम्परा को आत्मवादी, 
नित्यवादी व शाश्वतवादी परम्परा से अलग किया जा सकता हे। विगत कुछ वर्षों के दौरान कुक 
आचार्यो ने , प्रमुखतया आचार्य वदरीनाथ शुक्ल एवं प्रो. विश्वम्भर पाहि ने, न्यायवेशेषिक परम्परा 
मे देहात्मवाद के लिए स्थान बनाने का अच्छा प्रयास किया। दोनों ही कु मोलिक प्रतिष्ठापनाए 
लेकर आये हे, तथा दोनों ही न्यायवैशेषिक परम्मरा में देहात्मवाद को स्थान देने के लिए कटिबद्ध 
टे। दोनों ही न्यायवेशेपिक परम्परा के मान्य सिद्धान्तो के साथ संगति बनाते हुए देहात्मवाद्‌ के लिए 
स्थान बनाते हें। बदरीनाथ शुक्ल अपने दहात्मवादविषयक विवेचन मं कृतप्रणाश, अकृताभ्यागम 
आदि की भी व्याख्या करते हए, इनके साथ भी देहात्मवाद्‌ को संगत रखते हए, साथ ही साथ 
पुनर्जन्म, मोक्ष आदि कौ व्यवस्था को भी संगत रखते हुए देहात्मवाद्‌ का उपपादन करते ह। इसके 
विपरीत प्रो. पाहि के अनुसार न्यायवैशेपिक परम्परा के प्रसंग में विचार करने प्र॒ न तो कृतप्रणा 
को ओरन ही अकृताभ्यागम को नियमके रूपम स्वीकार किया जा सकता हे। इसके अतिरिक्त 
प्रो पाहि के अनुसार न्यायवैशेषिक परम्परा में न तो पुनर्जन्म कौ कोड जगह शेष हे ओरन ही 
मोक्ष के लिए कोई स्थान बचता है। इस कारण प्रो. पाहि का देहात्मवाद्‌ कुछ ज्यादा हौ 
चार्वाकसम्प्रदायीय लगता हे। इसके विपरीत वदरीनाथ शुक्ल का देहात्मवाद्‌ अपने स्वरूप में 
मूलगामी रूप मं न तो उतना विध्वंसक हे ओर न ही उस प्रकार से परम्परागतं रूप से स्वीकृत 
सिद्धान्तो का ही प्रबल विरोध करता है।. प्रस्तुत आलेख मे मे यह कोशिश कर रहा हू कि क्या 
शुक्ल व पाहि द्वारा प्रस्तुत देहात्मवाद तर्क कौ कसोटी पर खरा उतरता हे? अगर इनमे से कोई 
भी मत तर्कसंगत ठे, तो उसको न्यायवैशेषिक परम्परा कौ स्वाभाविक विकासगति के रूप मं 
स्वीकार कर लेना चाहिए क्योकि न्यायवैशेषिक परम्परा सबसे ज्यादा भरोसा अगर किसी पर करती 
ठे तो वह तर्क पर ही। 

आचार्य शुक्ल अपने ' न्यायशास्त्री विचार पद्धत्या देहात्मवादस्य सम्भावना, शीर्षक आलेख 
में देहात्मवाद के साधन के लिए जो प्रतिज्ञा करते हैँ, वह हे- ' आत्मा नातिरिक्तं द्रव्यं देहमनोभ्यामेव 
तत्साधनीयस्य निखिलप्रयोजनस्य निर्वर्तयितुं शक्यत्वात्‌" आत्मा अतिरिक्त द्रव्य नहीं हे क्योकि 
अतिरिक्त आत्मा के द्वारा साधनीय जो भी प्रयोजन हें वे देह व मन के द्वारा ही सम्पादित किये 
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जा सकते हं। इस प्रतिज्ञा के द्वारा अपने तकँ को प्रस्तुत करते हए आचार्य शुक्ल वुद्धि, सुख, द्‌ ख, 
इच्छा, द्वेष व प्रयत्न को विशेषगुण न मानकर इनको सामान्यगुण मानने का पक्ष उपस्थापित करते 
ह। परम्परागत न्यायवेशेषिक परम्परा मं ज्ञान. सुख, दुःख, इच्छा, द्रप, प्रयत्न, धर्म, अधर्म ओर 
संस्कार को आत्मा के विशेषगुण स्वीकार किये गये हे। इनमें से जान, सुख, दुःख, इच्छा, द्रप, 
प्रयत्न को देह का धर्म मान लेना चाहिए, व इन्हं दह का सामान्य गुण मानना चाहिए न कि 
विशेषगुण। इन्हे देह का विशेषगुण मानने मेँ समस्या यह आयेगी कि पृथ्वी, जल, तेज या वायु के 
जो भौ विशेषगुण स्वौकार किये जाते हैँ, उन सभी विशेषगुणों मे यह एक सामान्य विशेषता है कि 
वे सभी या तो यावदुद्रव्यभावी होते हैँ या तो पाकज होते है या इस प्रकार से कटे कि वे सभी 
क्षणिक नहीं होते ह, किन्तु ज्ञान क्षणिक होता है। ज्ञान कौ क्षणिकता को स्वीकार करना आवश्यक 
ठे, अन्यथा क्रमशः उत्पद्यमान अनुभवं की व्याख्या कर पाना सम्भव नदीं हो सकेगा। इनके 
कार्यकारणभाव की भी व्याख्या करनी मुश्किल हा जायेगी। न केवल जान बल्कि सुख, दुःख, 
इच्छा, द्वेष व प्रयत्न इन पाचों की ही स्थिति एक समान हे। इस समस्या सं बचने के लिए 
चातुरयपूर्वक आचार्य शुक्ल ज्ञान, सुख, दुःख, इच्छा, द्वेष, प्रयत को देह का सामान्यगुण मानने का 
पक्ष रखते हं। इसी कारण विशेषगुण कौ परिभाषा को अपने हिसाव से उपस्थापित व परिष्कृत करते 
हं। आचार्य शुक्ल धर्म, अधर्म ओर संस्कार को मन के विशेषगुण के रूप में स्वीकृति प्रदान करते 
हं। ज्ञानादि देह क विशेषगुण नहीं हो सकते हैँ, क्योकि विशेषगुण का लक्षण उनमें नहीं जाता है 
परन्तु वे देह के सामान्यगुण हैँ। हमारा कहना यह है कि ज्ञान, सुख, दुःख , इच्छा, द्वेष, प्रयत्न को 
देह का सामान्यगुण माना जाये या विशेषगुण, यह प्रन तो प्राथमिकता के क्रम में अनन्तरभावी है। 
भम प्रश्न तो यह हे कि क्या ज्ञान, सुख, दुःख, इच्छा, द्वेष, प्रयत्न को देह का गुण मानना सम्भव 
९। अगर ज्ञान, सुख, दुःख, इच्छा, द्वेष, प्रयत्न को देह का गुण मानना सम्भव हो, तव यह प्रश्न 
उठाया ओर विचारित किया जा सकता हे कि इनको क्या सामान्यगुण माना जाये या विशेषगुण। 


च न्यायवेशेषिक परम्परा में ज्ञानादि को देह का गुण माननं में अनेक दोष प्रदर्शित किये गये 
ह। दख 


7 चाहिए कि क्या आचार्य शुक्ल उन आपत्तियों का निराकरण करने मे समक्ष है। निम्न 


आपत्तियां देहात्मवाद पर उठायी जाती हेै। 
1. 


गर शरीर ज्लानादि का आश्रय होता तो मृत शरीर को भी चैतन्य होना चाहिए था 
भयाकि मृतशरीर शरीर नही है, ठेसा तो नहीं कहा जा सकता है। मृतशरीर म व्यभिचार 
हान के कारण शरीर को ज्ञानादि का आधार नहीं माना जा सकता है। 


“ शर कौ ज्ञानादि का आश्रय मानने पर वाल्यकाल मे जो विलोकित हं, वार्धक्यकाल 
म उनके स्मरण की अनुपपत्ति होगी।' 
----------- 
। शरीरस्य न चैतन्यं मृतेषु व्यभिचारतः, कारिकावली-48 


2 शरीरस्य चतन्ये वाल्ये विलोकितस्य स्थविर स्मरणानुपपत्तेः, शरीराणामवयवोपचयापचयैरुत्पादविनाशशालित्वात्‌। पृ, 
210, न्यायसिद्धान्तमुक्तावली 
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3. सद्यः समुत्पन वालक की स्तनपान मे जो प्रवृत्ति होती हे, वह प्रवृत्ति के लिए 
आवश्यक इप्टसाधनताज्ञान न रहन के कारण नहीं हो सकगी। शरीरातिरिक्त आत्मा 
को चतन्य मानने पर पूर्वजन्म क आधार पर इष्टसाधनताज्ञान सम्भव हे॥ 
4. 


जानादि को दह का गुण मानने पर कृतहान व॒ अकृताभ्यागम कौ आपत्ति आयगी 
क्योकि जिस शरीर क द्वारा पाप या पुण्य किये गये हं, उसके द्वारा उस पाप या पुण्य 
का फल नहीं भोगा जाता हे। 

क्या इन दापो का निवारण आचार्य शुक्ल कर सके हें? आपाततः तो एेसा लगता हे। प्रथम 
दोष का निवारण करने के लिए वे कहते है कि मन में धर्म व अदृष्ट रहते हं, परन्तु मरण के 
काल में शरीर कर साथ मन के सम्बन्ध का विनाश हो जाता हे, इस कारण शरीर के मृत होने के 
काल में शरीर का चेतन्य अनुभव में नहीं आता हं। शरीरातिरिक्त आत्मा मानने के पक्ष मे भी इस 
आपत्ति का समाधान यही दिया जाता ह, ता इस आपत्ति का समाधान समुचित ही ह। 

द्वितीय आपत्ति का समाधान यह देते हैँ कि अनुभवात्मक ज्ञान शरीर में उत्पन होता हं, 
परन्तु उस ज्ञान से जन्य संस्कार मन में उत्पनन होता हं। उस मन मं रहने वाले संस्कार कौ महिमा 
से बाल्यकाल में जो भी अनुभूत रहा है उसका वार्धक्यावस्था मं स्मरण सम्भव हं। हालांकि जिसका 
अनुभव उसी को संस्कार व उसी को स्मरण होना चाहिए, इस कारण यह समाधान पूर्णरूप स 
तो नहीं, फिर भी सन्तोपजनक माना जा सकता ह। 


तृतीय आपत्ति का समाधान देने के लिए आचार्य शुक्ल कहते हं कि देहात्मवाद मं अनुभव 

का संस्कार के प्रति व संस्कार का स्मरण के प्रति स्वाश्रयविजातीयसंयोगसम्बन्ध से कारणत्व हं 
पूर्वजन्म क शरीर का सहयोगी जो मन ह, उस मन का पूजनम क शरीर से जन्य अदृष्ट के 
कारण उत्पन्न नितान्त बालशरीर में भी प्रवेश हो जाता हं। इस कारण पूवजन्मानुभूत जथ का स्मर्प 
हाकर इष्टसाधनता का ज्ञान सम्भव ह। इस कारण जातमात्र बालक का स्तनवान मे प्रवृत्ति कौ 
व्याख्या करन मे काट असुविधो नहीं हे। यह समाधान आपाततः समुचित तो लगता ह, परन्तु यहा 
पर यह विचार करना चाहिए कि पूर्वजन्म क शरर क अदृष्ट के कारण नितान्त बाल शरोर म 
मन का प्रवेश किस प्रकार से सम्भव है? क्योकि मन तो इन्द्रियिके रूप मं ही न्यायवेशेषिक 
परम्परा मं स्वीकार किया गया हे। आचार्य शुक्ल न भो मन का करणमात्र माना ह। व स्वय हा 
कहते हं- ' मनसश्च तदपकरणमात्रत्वं नात्मत्वमिति "। इस प्रकार का वक्तव्य दत हर्‌ आचाय शुक्लं 
भूल जाते टे कि करण कौ प्रवृत्ति चेतन से अधिष्ठित हए विना नहीं सम्भव हे। कोई नित्य 
अधिष्ठाता तो आपको स्वीकार्य है नहीं, जो इस मन का अधिष्ठाता. हो सकता हं आर जो आपके 
दारा अधिष्ठाता के रूप में स्वीकार भी किया जाता हे। शरीर, वह ता पूवं का ही नष्ट हे, नवीन 


1. एवं शरीरस्य चेतन्ये वालकस्य स्तन्यपानं प्रवृत्तिर्न स्यात्‌, इप्टसाधनताज्ञानस्य तद्धेतुत्वात्‌, तदानीमिष्टसाधन- 
त्वानुभावकाभावात्‌। व्ही 


2. तद्व सततभद्‌ कृतहटानमकृ ताभ्यागमः प्रसज्यत। न्यायसूत्रभाप्य 3-1-4 
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अभी उत्न नहीं हं तो किस प्रकार से मन का नवीन शरीर में प्रवेश हो सकेगा? अगर ईश्वर 
के द्वारा मन का अधिष्ठान स्वीकार करने का पश्च रखे , तव तो शरीर को कर्ता मान पाना सम्भव 
न होगा। फिर तो ईश्वर ही कर्ता होगा। इस कारण इस दोष के चंगुल खं आचार्य शुक्लजी के दारा 
प्रवर्तित नवदेहात्मवाद वच सकेगा, एेसा लगता नटी। यह दोप तो दुर्निवार हे। 
चतुर्थं आपत्ति का समाधान दने का प्रयास करते हुए आचार्य शुक्ल विचित्र मार्ग का 
अन्वेषण करते हुए कहते हैँ कि ' वर्तमान शरीर के दारा किये गये जिन कमो का फल अ भी तक 
भोगा नहीं गया हे, उन कर्मो के द्वारा उत्यन धर्म व अधरम रूपी अदृष्ट का आश्रय जो मन है, 
वही मन उन कर्मो का अधिष्ठाता भी ठै, उस मन का पूर्वजन्मकृत कर्मों से जन्य अदृष्ट के दारा 
उत्पादित शरीर मे प्रवेश हो जाता है, तथा उस शरीर मे उन कमं का फलभोग भी सम्भव होता 
हे, इस कारण उन कर्मो कौ सार्थकता भी सम्भव ह। सर्वथा नूतन शरीर मं भी पृरवदेह के द्वारा 
कृत कर्मों काही फल प्राप्त होता है, इस कारण अकृताभ्यागम भी नहीं हे। देहात्मवाद मेँ यह 
नियम नहीं मानना है कि जिसने जो कर्म किया ह , उस कर्मकाफलयउसकोदही प्राप्त होता है, 
क्योकि इस प्रकार के कृतप्रणाश व अकृताभ्यागम का स्वीकार दहातिरिक्तात्मवाद के चिरकाल से 
रूद्‌ वासनामूलक होने के कारण त्याज्य हे। उमे स्थान पर यह नियम मानना ही उचित हे 
कि जिसमनके द्वारा अधिष्ठित शरीर के द्वारा कर्म किया गया टै, उसका फल उसी मन के दवारा 
अधिष्ठित शरीर से भोगा जाता हे।" यहां आचार्य शुक्ल का आशय यह ह कि सर्वथा नवीन देह 
म भी पूर्वकृत कमो का ही उपभोग होने के कारण न तो कृतहानि ह ओर न ही अकृताभ्यागमः। 
इस समाधान के ओचित्य पर विचार करना चाहिए। क्या इस प्रकार से कृतहानि व अकृताभ्यागम 
ॐ अभाव का उपपादन युकितिसंगत है? कृतहाति व अकृताभ्यागम को दोप के रूप में इसी कारण 
प्रदर्शित किया जाता है कि दार्शनिका सिद्धान्त के रूप में एक न्यायव्यवस्था स्वीकारी जाती है- 
जिसने च्छा कार्य किया है उसको उसका पुरस्कार व जिसने गलत कार्य किया है उसको उसके 
कम का दण्ड प्राप्त हो। उपर्युक्त रीति से कृतहानि व अकृताभ्यागम के अभाव कौ व्यवस्था मानने 
४५ । तो अ प्वतरस्था के रूप में उक्त दार्शनिक सिद्धान्त का महत्व नही ही रहेगा। इस 
° बरहत्मवाद्‌ म कृतहानि व अकृताभ्यागम का वारण कर पाना वस्तुतः सम्भव नहीं दिखायी देता 
॥ , रक साम्य दृष्टान्त के द्वारा उपर्युक्त रीति से किये जा रह आपत्तिवारण का ओचित्य व 
सुस्पष्ट हो जायेगा। मन कर्ता नहीं है, उपकरण है। उसके साहाय्य से उक्त आपत्ति का 
तारण कुछ एेसा ही है जैसे कि चाहे जिसने भी तलवार चलायी हो, उस तलवार के द्वारा चाहे 
भौ हत्या कौ हो परन्तु दण्डित वह होगा जिसके पास तलवार पायी जायेगी। क्या इस प्रकार 


।. वर्तमानशरीरेण ॥ ो नूतने तदर्जितादृष्टजनिते देह 
ज ण कृतानामभुक्तलानां कर्मणां धर्माधर्मव्यापारभाजनस्य तदधिष्ठातृमनसो नृतने तद्रि देह 
शन तेत्र तत्कर्मणा फलभोगसम्भवने तेषां सा ्धक्यात्‌। सर्वथा नूतने देहऽपि पूर्वकृतकर्मणामेव 
 देहात्मवादे नायं नियमो यद्‌ यो यत्कर्म करोति स एव तत्लं भवते, तस्यातिरिव्तात्मवाद्‌स्य 


उ पमलववासनमूलकतया ्रकृतवादऽभ्युपगमात्‌। तत्स्थाने यन्मनोऽधिष्टितेन देहेन यत्कर्म क्रियते, तल्लं तन्मनोधिष्ठितेनैव 
देहेन भुज्यत इति नियमोपगमात्‌। 
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से कृतहानि व॒ अकृताभ्यागम क अभाव का उपपादनं लोकव्यवस्था मं स्वीकार किया जा सकता 
हे? शास्त्रीय सिद्धान्त लोकिक अभ्युपगमों पर आधारित होते हं, इसी कारण न्यायसूत्रकार गोतम ने 
सोलह तत्त्वों में द्रष्टान्त को भी अन्तर्भूत किया हे। द्रष्टान्त उसी को कहा जाता हे जिसमें लोकिकं 
व परीक्षकं का बुद्धियसाम्य हो।' मन भी उपकरण हे, तथा इस कारण तलवारस्थानीय ही हं। उसके 
सहभाव या असहभाव से कृतहानि व अकृताभ्यागम के अभाव का उपपादन भली प्रकार से हो 
सकेगा, यह मानना लोकिक अभ्युपगमों के विरुद्ध हे। 

दूसरी बात कुछ ज्यादा ही विचित्र इस मत में यह हे कि क्या अचेतन को अधिष्ठाता माना 
जा सकता हे। अधिष्ठाता को तो चेतन ही होना चाहिए। लोक मे कुल्हाड़ी आदि को कर्ता के 
अधिष्ठान की आवश्यकता होती है. कर्ता को कारण में अधिष्ठित होने कौ आवश्यकता नहीं होती 
है। आचार्य शुक्लजी मन को अचेतन उपकरण भी मान रहे है ओर दूसरी तरु उसं शरीर का 
अधिष्ठाता भी बनाना चाह रहे है। अधिष्ठाता तो कर्ता ही हो सकता हे, अचेतन व करण नही 
इस कारण यह नवीन व विचित्र, लौकिक द्रष्टान्तों से विरुद्ध मार्गं के अन्वेषण का प्रयास हे। यदि 
इस प्रकार के देहात्मवाद के साथ ईश्वर कौ सत्ता को भी स्वीकार करना अभीष्ट हौ तब तो ईश्वर 
में वेषम्य, नैर्घृण्य आदि दोषों कौ भी आपत्ति आयेगी। 

इस कारण अगर ज्ञानादि को शरीर का धर्म मान पाना ही सम्भव नहीं हे, तो क्या 
आवश्यकता है उसके सामान्यगुण या विशेषगुण होने कौ चर्चा कौ। इस कारण आचार्य शुक्ल के 
द्वारा ज्ञानादि शरीर का सामान्यगुण स्वीकार करने के लिए जो विस्तृत वाद-विवाद प्रस्तुत किया गया 
है, वह निरर्थक है। देहात्मवाद को स्वीकार करने में अनेक लाघवों का भी उपस्थापन आचार्य 
शुक्लजी के द्वारा किया गया हे, परन्तु जो लाघव लोकिक अभ्युपगमों व श्रुतिसिद्धान्तो का विरोधी 
हो उस लाघव को तर्क के रूप में प्रस्त॒त करना असंगत व अनुचित है। इस कारण आचाय शुक्ल 
द्वारा समुपस्थापित देहात्मवाद्‌ के लिए न्यायवैशेषिक परम्परा कौ चिन्तनपद्धति मे वस्तुतः कोटं 
उचित स्थान नहीं दिखायी देता है। यह निश्चित तौर पर विना अनेक विरोधाभासों को बुलावा दिये 
स्वीकृत नहीं हो सकता हे। 

प्रो. विश्वम्भर पाहि भी एक प्रकार से देहात्मवाद को ही अपने ग्रन्थ । वेशेपिकपदारथ 
व्यवस्था का पद्धतिमूलक विमर्श" मेँ न्यायवैशेषिक परम्परा के सिद्धान्तो के साथ सगत मानते है। 
परन्तु प्रो. पाहि की दुष्टि भिन है। आचार्य शुक्ल कौ तरह प्रो. पाहि कृतहानि व अकृताभ्यागम 
को स्वीकार करने के लिए उत्सुक नदीं दिखायी देते है। वे कृतहानि व अकृताभ्यागम को किसी 
भी तरह से प्रमाणों के आधार पर निगमित नहीं मानते है। इस कारण जिस प्रकार आचार्य शुक्ल 
कृतहानि व अकृताभ्यागम के साथ देहात्मवाद को संगत बनाने कौ कोशिश करते हं, वेसा कोई 
भी प्रयास प्रो. पाहि के द्वारा नहीं किया गया है। यहां तक कि वस्तुतः कृतहानि व अकृताभ्यागम 
को देखकर ही न्यायवेशेषिक परम्परा में स्वीकृत नित्यात्मवाद को प्रो. पाहि अस्वीकार कर देते हे। 


1. लोकिकपरीक्षकाणां यस्मिन्नर्थे बुद्धिसाम्यं स दृष्टान्त न्यायसूत्र- 1-1-25 
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खुद उनके ही शब्दं मं- ' आत्मा की नित्यत्वसिद्धि क लिए उपलब्ध युक्तियां मूलरूप में जगत्‌ 
की कृतप्रणाश एवं अकृताभ्यागम-शून्यता पर आशित हें! कृतप्रणाशशन्यता एवं अकृताभयागमशून्यता 
को तथ्यपरकता अस्वीकृत होकर केवल उनकौ आदर्शस्वरूपता अस्वीकृत हाने पर पुरुष का 
नित्यत्व असिद्ध रह जाता हे।" इस प्रकार से आत्मा को नित्य न मानकर उसे सन्तानस्वरूप मानने 
का पक्ष प्रो. पाहि रखते है। हालाकि प्रो. पाहि वंशेषिकपरम्मरा कर मान्यसिद्धान्तो को सामान्यतया 
अस्वीकार नहीं करते ठे, जेसे कि- धर्मधर्मिभेद, प्रतीतिभेद्‌ की विपयभेदजन्यता, असत्कार्यवाद या 
आरम्भवाद, यथोपलब्धिव्यवस्था इत्यादि। मूलरूप मं प्रो. पाहि की आपत्ति यही हे कि जिस प्रकार 
से न्यायवेशेपिक परम्परा मे लोकिक अवाधित प्रतीति का उल्लंघन नहीं किया जाता हे, उसके 
परिप्रकष्य मं वे आत्मा कौ सन्तानरूपता क वारे मं ही अपना सिद्धान्तपश् प्रस्तुत करत हं। यह पएष्ठा 
जा सकता है कि क्या आप वेद्धदार्शनिकों की तरह संघातवादी ट? तो इसक उत्तर में प्रो. पाहि 
का कथन हे कि नहीं। न्यायवेशेषिक परम्परा के मृलभृत प्रमाणमीमांसीय व ततत्वमीमांसीय सिद्धान्तो 
के परप्रक्षय मे संघातवाद्‌ न्यायवेशेपिक परम्परा का सिद्धान्त नहीं हो सकता हे। इसी कारण प्रो 
पाहि आत्मा के अक्षणिकत्व व ज्ञानादि का आश्रयत्व स्वीकार करते हे। आत्मा को शरीरादिसंघात 
सं अतिरिक्त भी मानते हं, परन्तु नित्य आत्मा को स्वीकार नहीं करते हं। स्वयं उनके शब्दों मे- 
 प्रतिसखन्धान के आधार पर पुरुप का एकत्व, अक्षणिकत्व एवं सान, इच्छा, द्रष, प्रयत्न एवं 
सुखदुःखादि का आश्रयत्व प्रमाणसिद्ध हे। प्रतिसन्धान एवं कारकसिद्धान्तमूलक अनुमानों से पुरुष 
का शरीर, इन्द्रिय एवं मन से भेद सिद्ध होने पर भी निरन्तर परिवर्तनशील विभिन जैविक तत्रो 
क व्मवहवद्ध अवयवी सन्तान से पुरुष भिन ठे, यह सिद्ध नहीं हो पाता है। इस प्रकार यह तो 
चामान्यतया ही सिद्ध हो जाता हे कि जिन त्को का प्रस्तुतीकरण मैने आचार्य शुक्ल के देहात्मवाद 
का ण्डत करने के लिए किया हे, उनमें अनेक की वैधता स्वयं प्रो. पाहि को स्वीकार्य हे। इसके 
ग दहातिरिक्त आत्मा प्रो. पाहि को स्वीकार नहीं हे। जातमात्र बालक की स्तनपान के लिए 
टन वाली प्रवृत्ति को प्र. पाहि जेविकीय नियमों के आधार पर व्याख्यायित करते है 


च 


प्रो. पाहि के देहात्मवाद्‌ की समस्या कुछ यह हे कि वे न्यायवेशपिक परम्परा के आचार्या 
प्रस्तुत तकां को स्वीकार तो कर रहे हें, परन्तु उनकी गहरार्द तक नहीं जा पारहेरहै। 
प्रतिसन्धान च स्मरण भी एक प्रकार से कृतप्रणाशणुन्यता व अकृताभ्यागमशून्यता के ही प्रकारान्तर 
€। जिसने अनुभव किया है , वही स्मरण करता हे, अन्य नही। इस कारण प्रा. पाहि कौ यह मान्यता 
कि ?तत्रणाशशून्यता व अकृताभ्यागमशुन्यता लोकिकदृष्टान्तों क सात संगत नहीं हं, उचित नही 
हं। आत्मा ऋ सन्तानस्वरूप में स्वीकार करना ही प्रत्यभिज्ञान व स्मृति कौ व्याख्या के लिए पर्याप्त 
टगा, यह प्रा. पाहि का अभ्युपगम हे। परन्तु विचार करने योग्य तथ्य यह ह कि क्या इस प्रकार 
( 


के द्वारा 
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का मत वोद्धपरम्परा मं स्वीकृत आत्मसिद्धान्त का अनुवाद नहीं होगा? बोद्धपरम्परा मे भी आत्मा 
को संघातात्मक व क्षणिक माना गया हे। इसके अनात्मवाद्‌ से अपना अन्तर प्रो. पाहि यह बताते 
हे कि बोद्धपरम्परा मे सन्तानियो से अतिरिक्त सन्तान को स्वीकार नहीं किया जाता है ओर वे 
सन्तान को अतिरिक्त स्वीकार करते ह। सोचना यह चाहिए कि क्या इस प्रकार से सन्तानियों से 
अतिरिक्त सन्तान को स्वीकार किया जा सकता हे? क्या सन्तानियों से अतिरिक्त सन्तान प्रत्यक्षसिद्ध 
हे? वस्तुतः सन्तान का प्रत्यक्षीकरण सम्भव नहीं है। घट, पटादि में अवयवो से अतिरिक्त अवयवी 
का स्वीकार तो सम्भव हे क्योकि घटादि को क्षणिक नहीं माना जाता हे। शरीर कौ तो क्षणिकता 
खुद न्यायवेशेषिक परम्परा में स्वीकार की जाती है क्योकि हमारा प्रतिसन्धान ही बाल्यकालीन शरीर 
व वृद्धावस्था के शरीर का भेद सिद्ध कर देता है। परन्तु यह क्षणिकता वैसी क्षणिकता नहीं हे, जेसी 
क्षणिकता बोद्धपरम्परा में स्वीकृत है। न्यायवैशेषिक परम्परा में क्षणिकता का आशय प्रथम क्षण मं 
उत्पत्ति, द्वितीय क्षण में स्थिति व तृतीय क्षण में विनाश से है। बोद्धपरम्परा उत्पत्ति व विनाश के 
क्षण मे कोई अन्तर नहीं करती ठे। स्थिति का क्षण तो स्वीकार्य ही नहीं हे। इस कारण शरीर को 
स्थिरता व अक्षणिकता टीक उसी प्रकार की नहीं हे, जेसी घट, पटादि कौ स्थिरता व अक्षणिकता। 
प्रो, पाहि दोनों को असावधानतया एक समान आधार पर व्यवस्थापित करने कौ कोशिश कर रहे 
है। घट, पटादि में उस प्रकार से भेदाभेद की बात नहीं है, जेसी कि शरीरादि मे। शरीरादि मं 
विरुद्धधर्मसंसर्म भासित होता है, वह शरीर-भेद को स्वीकार किये बिना संभव नहीं हे। सार रूप 
मे सन्तान को केवल क्रमशः स्वल्प समय के भेद से भिनन काल में जायमान सन्तानियों के समूह 
से ज्यादा कुक मानना उचित नहीं दिखता है। इस रीति से सन्तानियों से अतिरिक्त सन्तान क सत्त 
स्वीकार करने से तात्विक रूप से कोई अन्तर नहीं आता हे, यह केवल शाब्दिक अन्तर होकर 
रह जाता है। जैसा कि बौद्धपरम्परा मं स्वीकृत टे, परन्तु प्रो. पाहि उससे भिन आत्मतत्व का 
स्वीकार करना चाहिए इस न्यायमत से सहमत हँ। सचमुच मेँ अगर सन्तानियों से भिन किसी 
आत्मा या धर्मी को स्वीकार करना हे तो उसको निश्चय ही शरीर, इन्दियादि सन्तानियां सं 
अतिरिक्त होना चाहिए, जैसा कि वाचस्पति मिश्र दावा करते हेँ। इसको तात्विक रूप सं स्वीकार्‌ 
करते हए भी प्रो. पाहि प्रवाह को ही अवयवी के रूप मं स्वीकार करने कौ बात करते हं। स्वयं 
उनके शब्दों मे- "निरन्तर परिवर्तनशील प्राणवान्‌ शरीररूपी अवयविसन्तान स्वयं एक अवयवी नहा 
है अपितु प्रवाहस्वरूप सन्तान ही हे” या तो अवयविसन्तान से अतिरिक्त प्रवाहरूपी अवयवी का 
न मानें अथवा अवयविसन्तान से अतिरिक्त प्रवाहरूपी अवयवी से भिन आत्मा को स्वीकार करे। 
ठेसी स्थिति में प्रो पाहि का मत स्वयं अपने विरोधाभास से ही खण्डित हो जाता हे। ज्ञानभेद को 
विषयभेद पर आधारित होना चाहिए, इस प्रमाणमीमांसीय अभ्युपगम के आलोक मे ररीरातिरिक्त 
आत्मा कौ स्वीकृति अपरिहार्य सी ही दिखायी देती है। शरीराद्यतिरिक्त आत्मा को स्वीकार करने 


1. मात्रग्रहणेन च सन्तानं सन्तानिव्यतिरिक्तमपाकरोति। तदभ्युपगमे वा स एवात्मेति सिद्धं न समीहितम्‌। न्यायसूत्र 
1-1-10 पर न्यायवार्तिक तात्पर्यटीका, पृ. 211. 
2. द्रष्टव्य- पृ. 96, वेशेषिक पदार्थपीमासः का पद्धतिमूलक विमर्शं 
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पर शरीरादि को लेकर होने वाले आत्मविषयक गोरादि प्रत्ययं को भ्रम स्वीकार करना होगा, जो 
कि लोकप्रतीति का समादर करती चलती हे. उसका निरादर नहीं करती हे। इस कारण भी प्रो. 
पाहि शरीरादि से भिन किसी नित्य आत्मा को स्वीकृति देनं के पक्षम नहीं टहे। इस पर भी मेरा 
विनम्र निवेदन हे कि परम्परा से लोग शब्दों का प्रयोग अभिधा व लक्षणा के आधार पर करते हें। 
बहुत वार तो मुख्यार्थक प्रयोग ही उपलब्ध नहीं होता ह. जिसको कि निरूढलक्षणा क द्वारा जाना 
जाता हे। कुछ उसी प्रकार "में" शब्द का भी उभयथा प्रयोग होता है, शरीर के लिए भी व शरीर 
से परे किसी बाह्यप्रत्यक्षाविषय वस्तु के लिए भी। "मं गोर दहृ. स्थूल हु" इत्यादि प्रयोग शरीर को 
आधार बनाकर व "में सानवान ह, इच्छावान ह" इत्यादि प्रयोग शरीर से परे किसी वाह्यप्रत्यक्षाविषय 
वस्तु को आधार बनाकर होते हे। सामान्य लोकप्रतीति हमेशा व्यवस्थापक कौ भूमिका नहीं निभा 
सकती हे। सूर्यादि के छोटे होने कौ अवाधित प्रतीति भी सूर्यादि के छोटे होने का व्यवस्थापन नहीं 
करती हे। इसी कारण शरीरादि से अतिरिक्त आत्मा को स्वीकार करने का पक्ष रखा जा रहा हे, 
जिसे कि प्रवाहरूप में स्वीकारने का पक्ष मानने मं प्रो. पाहि कौ भी स्वीकृति टे। 


वस्तुतः न्यायपरम्परा के विरोध मेँ वोद्धपरम्परा खडी रही हे। इस कारण प्रायः तत्त्वमीमांसीय 
व ज्ञानमीमांसीय सिद्धान्त उनके द्वारा उपस्थापित आक्षेपो के प्रतिपक्ष में व्यवस्थापित व साधित किये 
गये हे। इसी कारण ज्ञान, शब्द व शरीर की क्षणिकता को स्वीकार करते हए भी नैयायिक उस 
क्षणिकता को वौद्धपरम्परा द्वारा स्वीकृत क्षणिकता के सिद्धान्त से पर्याप्त भिन्न प्रकार की स्वीकार 
करते हे। बौद्धपरम्परा द्वारा स्वीकृत क्षणिकता के आलोक मेँ प्रत्यभिज्ञान व स्मरण की व्याख्या कर 
पाना हौ संभव नहीं दिखता है। अगर हर वस्तु उत्पाद-विनाशशील टे, उत्पत्ति व विनाश के 
अतिरिक्त स्थिति का कोई क्षण अगर नहीं है, तो आखिर किस प्रकार संस्कार के प्रभाव से 
प्रत्यभिज्ञान व स्मरण की व्याख्या सम्भव हो सकेगी? यही वह विचारणीय बिन्दु है, जहां से 
आत्मविषयक चिन्तन नैयायिक प्रारम्भ करते है। समस्या इतनी सतही नहीं ठै. अपितु ज्ञानादि 
विशेषगुण , जो कि आकस्मिक हे किस प्रकार उनके द्वारा क्षणिक संघातरूप आत्मा पर संस्कार 
५ सकेगा? प्रो. पाहि को भी प्रवाह को आत्मा मानने पर उसे संघातरूप व क्षणिक ही 
अनिवार्यतया मानना होगा। फिर प्रत्यभिज्ञान व स्मरण कौ व्याख्या कर पाना सम्भव न हो सकेगा। 
यही कारण है कि न्यायवैशेषिक परम्परा शरीरादि से अतिरिक्त आत्मा को स्वीकार करती है। 


> 9 -& 
॥ । 


1 ॥ % ज ॥ 


(क 
‡ ससं आकस्मिक का तात्पर्य चार्वाक परम्परा के आकस्मिक से न लिया जाये , वल्कि केवल किसी खास समय में 
भाविता सें इसका तात्पर्य लिया जाय। 


अनुभूति, भाषा अर्थं एवं दर्शन 
प्रो प्रियत्रत शुक्ल 


यदि हम प्राचीन भारतीय चिंतन के बृहत्तर आयाम को दृष्टिगत रखें तो इसमे समाविष्ट 
किसी भी दार्शनिक परम्परा के विकासक्रम में अनुभूति एवं भाषा कौ भूमिका अपरिहार्य एवं विशेष 
प्रकार की रही हे। यहाँ प्रयुक्त अनुभूति" एवं ' भाषा" विषयक अवधारणाओं कौ गहन व्याख्या 
अपेक्षित हे। विशेषरूप से भारतीय दर्शन की पारम्परिकं चिंतन विधाओं के परिप्रेक्ष्य में लिखे गए 
प्रस्तुत आलेख में अनुभूतियों, भाषागत शास्त्रगत अभिव्यवितियों एवं अर्थनिरूपण के उन स्तरों, पक्षों 
व विधाओं को विश्लेषित करने का एक सांकेतिक प्रयास किया गया है जो विभिन दार्शनिक 
निकायों की पूर्वपीठिका कहे जा सकते हे। 

अनुभूति सदेव चेतनापूर्वक या चिद्ूसमंविता होती हे। सामान्य मानी जाने वाली अनुभूतियां 
एेन्दरिय-उपकरणात्मकता होते हुए भी मूलतः चेतना-सापेक्ष होती हँ। रहस्यात्मक एवं आध्यात्मिक 
प्रकृति की अतीन्द्रिय अनुभूतियोँ भी चेतनामूलक मानी जाएगी। विभिन शास्त्र हमें अनुभूतियों के 
स्तरों व प्रकारो का विवरण एवं उनकी मीमांसां उपलब्ध करवाते हें। दर्शनशास्त्र भी इन्हीं के 
अंतर्गत गण्य हे। निर्विवाद्‌ रूप से तत्वतः या अपने मूलस्वरूप मे भाषा या वाक्‌ परासम्विद्रूप चिति 
से तादात्म्य रखती है ओर परा स्थिति में मात्र बोधात्मक होती हे। इस अभेद कौ पृष्ठभूमि मे हमारी 
चिदति एवं वैचारिक या दार्शनिक यात्रा का समानाधिकरण्य आश्चर्य का विषय नही होना चाहिए। 
दर्शनशास्त्र के सन्दर्भ मे बोधात्मक अनुभूति से प्रारम्भ होकर वागात्मक या भाषागत वर्णन एवं 
मीमांसाओं तक गतिमान चेतना की इस यात्रा के द्विविध आयाम होते है। उक्त यात्रा के प्रथम 
आयाम के अंतर्गत दुष्टिसम्पननप्रतिभासम्पन या सिद्धपुरुष-विशेष कौ प्रतिभा या उच्चस्तरीय 
वोधात्मक- अनुभूति से प्रारम्भ कर स्वतंत्र रूप से स्पन्दित विमर्शकारी चेतना उसको स्वयं को 
भाषागत समञ्च या वागात्मक-अभिव्यक्ति तक पहंचती हे। प्रारम्भिक चरण में यह अतीन्द्रिय 
अनुभूति आध्यात्मिक प्रकृति का तत्त्वबोध हो सकती टै अथवा किन्हीं सत्य या सत्यो का प्रातिभ 
या अत:प्रज्ञाजन्य योध भी हो सकती है। दर्शन कौ तकनीकौ शब्दावली मे इस पूर अनुभूति-वितान 
कौ हम अभेदात्मक परावाग्‌ या परासम्बिद्‌ से भेदमयी वैखरी तक कौ यात्रा कह सकते हे। 
वागात्मक या भापागत-अभिव्यक्ति तक पहँंचते-पहंचते यह अभेदात्मक साक्षात्‌ अनुभूति शास्त्रगत 
भिलेखन का विषय बन चिंतन या विचार के रूप में परिणत हो जाती हे। अब, यहां, यह 
व्यवितगत एवं कभी-कभी कदाचित्‌ गोपनीय अनुभूति अन्य के लिए, अधिकार-भेद के अनुसार, 
सहज ही अध्ययन, श्रवण व सम्प्रेषण का विषय बन जाती हे। इस प्रकार दार्शनिक विचार या चिंतन 
के इतिहास मे हमें एक तथ्यात्मक विन्दु-विशेष उपलब्ध हो जाता है। किसी भी चिंतन-परम्परा 
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के सम्पूर्णं इतिहास पर दृष्टिपात करें तो हमें यत्र-तत्र एसे अनेक वेचारिक विन्दु विखरे दिखलाई 
देते हं। अनुभूतिमूलक चिद्‌-विमर्श के दूसरे आयाम के रूप में हम विश्लेपण-विवचन-तुलना-मीमांसा 
इत्यादि वेचारिक विधाओं को अपनाती हु चेतना की उस मंथनकारी यात्रा को ले सकते हें जो 
इतिहास व वर्तमान मं उपलब्ध एक चिंतन-विन्द्‌ से अन्य चिंतन-विन्द्‌ या विन्दुओं के मध्य 
गतिमान रहती है; किसी परम्परा-विशेष एक शास्त्र से लेकर उसी परम्परा कर अन्य शास्त्र अथवा 
इतर परम्परा के शास्त्र के वीच प्रवहमान रहती हे। दार्शनिक पदावली में कटे तो इसे भेदोन्मुखी 
वेखरी से प्रारम्भ होकर वेखरी मँ ही परिसमाप्य एक शुद्ध वौद्धिक यात्रा कह सकते है। ये विन्दु 
कभी-कभी किन्टीं तत््वमीमांसीय, ज्ञानमीमांसीय, नीतिशास्त्रीय इत्यादि दार्शनिक विचार-विधाओं पर 
भी केन्द्रित हो सकते हं। सम्प्रति चेतना-साध्य यात्रा के टस वुद्धिगत एवं भाषागत, तार्किकता एवं 
योकितिकता से सम्पन दूसरे वागात्मक आयाम को ही हम गौरव के साथ शुद्ध दार्शनिक चिंतन 
कहने लगे हं। स्वरूपतः इस आयाम के अंतर्गत भाषा तथा वौद्धिक-विश्लेपण क्रमशः सर्वाधिक 
महत्त्वपूर्ण माध्यम एवं पद्धति हं। दर्शन में प्रयुक्त भाषा गठन एवं पदावली की दृष्टि से कंसी हो; 
उसमें ताकिक -विश्लेषण एवं योक्तिक-निष्कर्षण कौ क्षमता कैसे विकसित की जाय; अर्थं के निध 
रण के लिए क्या प्रविधि या नियमावली हो इत्यादि-सम्विद्‌ यात्रा के इसी द्वितीय वागात्मक 
आयाम के अतिर्गत आनुषंगिक अनुसन्धेय विषय हैँ। भारतीय दर्शन के ही सदृश पाश्चात्य चिंतन 
क्रम मं भी इस आयाम के अंतर्गत वैचारिक-विकास के अत्यंत गम्भीर चरण स्पष्ट परिलक्षितं होते 
ह। 
भारतीय दर्शन के पुरातन विकासक्रम पर दृष्टिपात करं तो वैदिक एवं तात्रिक दोनाँ ही आर्ष 
परम्पराओं मं बोधात्मक एवं वागात्मक या भाषागत अथवा शापस्त्रगत ज्ञान उपलब्ध है। दोनों ही 
परम्पराओं मेँ यह एक स्वीकृत सिद्धांत है कि " बोधात्मक परज्ञान, वागात्मक अपरज्ञान पर आरूढ 
हकर अर्थ के प्रकाशन में प्रवृत होता है। " हम अपने दार्शनिक चिंतन के अंतर्गत विभिन्न निकायो 
क विकासक्रम को देखें तो भाषा को दो प्रकार से उपयोग में लाया गया हं: प्रथमतः वेयक्तिक 
अनुभूति विशेष को प्रतीकात्मक या सूत्र अथवा मंत्र के रूपमे वर्णित करने के लिए एवं पुनः 
क्त पिधा से उपलब्ध वर्णन का कालात मेँ भाष्य करने एवं उसकी युक्तिसंगत व्याख्या, 
विवेचन ना इतर दारशनिक सिद्धांतों से उसकौ तुलना, समालोचना करने के लिए्‌। निस्सन्देह, दोनों 
(आयामो मे भाषा सम्प्रेषण का सबल आधार बनती है। किंतु यह स्मरण रखना होगा कि प्राचीन 
प्रतीको के अर्थनिरूपण के सन्द्भं मे भाषा कौ भूमिका मूलतः तटस्थ मानी जाने योग्य ठे। एेसं 
५ प्रतीक के अर्थ-प्रकाशन एवं अर्थ-बोध या अभिप्राय वोध दोनों ही प्रसंगो | मे जिज्ञासु या 
ज्व ^! के निजी चिद्धिमर्शं की स्थिति महत्वपूर्णं होती हे। यहाँ हमारे लिए ज्ञानमीमांसा व तात्विक 
धान दोनों के ही क्षत्र खुले रहते ह। अरापुरा क मतानुसार मनुष्य एवं भाषा क मध्य का 
नि 


। म.म. गोपीनाथ कविराज , तात्रिक साधना ओर सिद्धात, विहार राष्ट्रभाषा परिपद्‌, पटना; द्वितीय संस्करण- 1994, 
पृ. 3-4 
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जुड़ाव उसे यातो मानव-दर्शन कौ ओर बढाता हे अथवा भाषा-दर्शन की ओर अभिप्रेरित करता 
हे।! 

एक ओर, श्रुति एवं अन्यान्य प्राचीन शास्त्र हमारी विविध निकायगत दार्शनिक चितन 
परम्पराओं के मूल रहे हं तो अनेक साधकं, चितकों व दार्शनिकों द्वारा समय-समय पर किए गए 
अर्थनिरूपण के प्रयास इन परम्पराओं के विकासक्रम में प्रमुख कारक तत्व रहे हे। शास्त्रगत 
अभिव्यक्तियो एवं भापागत प्रतीकं के अर्थनिधरण के लिए भी अनेक नियमावलियों बनाई गई हं 
अर्थनिरूपण या भाष्य, शाब्दबोध आदि की प्रक्रिया के दार्शनिक तत्त्वों को स्पष्ट करने के लिए 
 श्रत्यर्थपर्यालोचन ' या पाश्चात्य पदावली मे कहं तो " हरमन्यूटिक्स' जेसी विचार-विधाओं का 
विकास हुआ हे। अत्यंत प्राचीन इतिहास के अंशभूत प्राचीन शास्त्र, जिन्हें हम ऋषियों कौ साक्षात्‌ 
अनुभूत्या को व्यक्त करने वाली वागात्मक अभिव्यक्तियों का पारम्परिक श्रवण एवं कालातर मे 
समेकित अभिलेखन कह सकते हैं, आधुनिक भाषाशस्त्रियों एवं दार्शनिकों के लिए वेज्ञानिक-विधा 
से किए जाने वाले अध्ययन का विषय बन चुके है। मूल अनुभूति अवश्य श्रद्धा का विषय हो 
सकती है किन्तु अनुवर्ती क्रम में उपलब्ध उन्दीं अनुभूतियों को लक्षित मानवकृत भाषागत विवरण 
एवं अभिव्यक्तियाँ का सही दिशा में अनुशीलन करने के लिए श्रद्धा कौ अपेक्षा विवेक को 
आवश्यकता अधिक ठे। अन्ध-श्रद्धा से मुक्त आज का विवेकवान दार्शनिक इन शास्त्रों के प्रति 
अपने विषयीभाव को स्थगित रख शुद्ध विषयभाव या वस्तुनिष्ठ अध्ययन के प्रति समर्पित होता जा 
रहा है। सम्प्रति वह इस वात को सुनश्चित करमे के लिए तत्पर दिखलाई देता हे कि श्रुति व 
शास्त्रगत विवरण मँ कौन सा अंश शाश्वत मूल्य का निदर्शक या दार्शनिक महत्व का है ओर 
कितना भाग कतिपय पौराणिक-मिथक व तत्कालीन एतिहासिक परिस्थिति आदि मात्र को 
प्रतिबिम्बित करने वाला हे। पुनः यह भी ध्यातव्य है कि अनुभूत सत्य यदि अनंत या नित्य प्रकृति 
काभी हो तो उसके वर्णन के माध्यमभूत भाषागत-अभिव्यक्ति ओर आनुषगिक विवेचन, विश्लेषण 
आदि तो सदा परिसीमित होते है। इस विषय मेँ के सच्चिदानन्द मूर्तिं को उद्धृत करना प्रासंगिक 
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1. अरापुरा, जे. जी., 77९0071011/1/7८व7 65८}! 071 124401८ 70777८5, मोतीलाल बनारसी दास, नई 
दिल्ली, 1986; पृ. 146 
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{जााप्राभाठा) धात्‌ दपा€ऽ51011 11 21810116. 01115 111111९6 09 {16 [11111161155 01106 [पात्रा 5 
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56110्€5 ५0 दावा [130 11119६6 +*11]1 11111 2116 1९11050. 21010510 ला1]0111681 
00561/4110115 25 \५६|] 25 ४१11 लाला 12211013 005९6 011 1]1ला11 11113; ९ \\11]1 ऽप<€ा511110115 धात 
\„101182 2€1€1281128110135. 301 111€8€ ५0101101 {11€ €01€ 01 1116 ऽलाा7पा८ऽ. ....--. 1 15 111९ 
€}11621 7711015. {17716}€55 72115168 0015 814 ऽु7111प1त} 1८ लााातृच्टञ [1 ला ९५111611 लगाता 
116 ०01९. 111€ ९58€1८९ ° ऽला1{0ा८8." इतना ही नहीं, अपितु म.म. गोपीनाथ कविराज के 
अभिमत मे एसा भी अभिकथित हे कि प्राचीन काल में तो महापुरुष श्रोता क अनुरूप उपदण प्रदान 
करते थे: "देशानां लोकनाथानां सत्वाशयवशानुगा' ८ बोधचित्तविवरण) वस्तुतः उपदेश दो प्रकार 
बतलाए गए हं; ' प्रथम उपदेष्टा के अनुभव अथवा दृष्टिकोण के अनुसार द्वितीय श्रोता के 
दृष्टिकोण के अनुसार।......-श्रोता का संस्कार तथा उसकी आध्यात्मिक स्थिति उप्रदप्टा को प्रभावित 
करती हे। उपदेष्टा उसी के तारतम्य से उपदेश प्रदान करते हे।' मूलतः अतःप्रा एवं परा स्तरीय 
अनुभूतियों पर आधृत होने पर भी शास्त्रोक्त भाषागत अभिव्यक्तियों का अर्धनिरूपण करने का 
प्रयास सहज नहीं हे। इसकी पूर्वपीठिका मं जिज्ञासु की चेतना की स्थिति, भाषा परम्परा एवं 
एतिहासिकता से सन्दर्भित अनेक प्रागपेक्षाओं ओर पूर्वमान्यताओं की भूमिका होती है। उल्लेखनीय 


ठ कि इस विषय में भारतीय चितन के ही समान पाश्चात्य दर्थन के क्षेत्र में भी पर्याप्त अध्ययन 
हुए हं। 


चिति एवं उसकौ आत्मविमर्शकारी अनुभृतियों क॒ मध्य॒ तादात्म्य की पूर्वस्वीकृति से 
सन्र्भित आगमिक मत के सूत्र 'तद्धूमिका सर्व दर्शन स्थितयः से सहज ही यह आपादित हो जाता 
ह कि अनेक दृष्टियों एवं दर्शनों का सृजन कैसे सम्भव हुआ है। वस्तुतः चेतना कौ विभिन 
स्थितियों या अनेक चिद्धूमियँ ह परस्पर भिन अनेक दार्शनिक निकायो या दृष्टियों कौ जनक है 
फलतः इसमें से प्रत्येक दृष्टि को एक खण्ड-दृष्टि कहा जाएगा। एेन्द्रिय अनुभूति व बौद्धिक 
व्यापार के क्षेत्र में मनुष्य मात्र कौ दृष्टि खण्ड-दृष्टि होती है व उसका चिंतन भेदमयी भाषा के 
माध्यम से भेदपूर्वक ही प्रवृत्त होता हे। चेतना के मानसिक व वौद्धिक स्तर पर अखण्ड सत्ता का 
समग्रतापूर्वक ज्ञान सम्भव नहीं हे। ' विभिन दार्शनिक प्रस्थान तथा वैस्रानिक दीर्घकाल से सत्य 
निर्णय की चेष्ट करते आरहेहे परंतु सत्य का स्वरूप द्रष्टा के दृष्टिकोणानुसार विभिन रूपों 
म॑ भासित होता रहता है। देश, काल, सुचि, अधिकार तथा वातावरण कौ विधिन्नता के कारण एक 
खण्ड सत्य खण्ड रूप में, परिच्छिन रूप से प्रतीयमान होता आ रहा ठे। समस्त दार्शनिक मतवाद 
रक परिमित एवं खण्ड-सत्य के ही सूचक ठै ।....मन अंतः करण का साहाय्य लकर सत्यान्वेषण 
ग 


 [दवात वणकलानातः श्रुत्यर्थप्यालोचना, श्री लाल बहादुर शास्त्री राष्ट्रीय संस्कृत विद्यापीठ एवं मोतीलाल 


बनारसीदास, नई दिल्ली, 1993; पृ. 5-6 | 

अतयत्र, भारतीय विद्या प्रकाशन, वाराणसी , 1991 , पृ.27 

' सर्वेषां चार्वाकादि दर्शनानां स्थितयः-सिद्धाताः तस्य एतस्य आत्मनो नरटस्यव स्वच्छावगृहीताः कृत्रिमा भूमिकाः।', 
क्षपराजकृत प्रत्यभिज्ञा हदयम्‌, सूत्र-8 


(ॐ क, |.) 


अनुभूति. भाषा अर्थं एवं दशन 165 


करने पर सत्य का दर्शन परिच्छिन्न रूपमे ही होता टे। मन का कार्य हं एक अविभक्त सत्ता को 
वहु: एवं विभक्तरूप मं अनुभव करना। मन का निरोध करने से अथवा मन का अतिक्रमण करने 
से, तदंतर बोधभूमि में प्रविष्ट होने पर सत्य का पूर्णं दर्शन प्राप्त होने लगता हे। नाना ऋषियों के 
नाना मत दें। मततोमन कौ भूमि की क्रीडाहं। मन को भूमिका अतिक्रमण करने पर मत-मतांतर 
अस्तमित हो जाते टै।' ' किंतु अखण्ड एवं साक्षात्‌ रूप में प्राप्त होने वाले अतः प्रज्ात्मक या प्रतिभा 
जान के साथ एक दूसरी ही समस्या उपस्थित हो जाती हे; एसा ज्ञान बोद्धिक समञ्च एवं 
अंतर्वेयक्तिक -सम्य्रेपण की दृष्टि से उपयोगी नहीं हो पाताः [11111110 15 प्रा] 0 £ 1\/€ 115 11८ 
11111]1 11) 11101 0101८ 812त व11601191€त्‌ लियो स्न16॥ एषाः पर्वप्रा्‌ 0€1118110500......4 111 गा ऽ्ा८९ 
01118 1115 101 {116 [पाठा 1115 116 [रल्पड०ो 411} €]1 15 0108111564 2110 [1€][)5 11510 00लदा छपा 
2€16€[2110115. 1110191115 वात 2८110115" बोद्धिकता के प्रवेश के साथ ही प्रातिम रूप से अनुभूत 
सत्य, जिसका अनुभव या साक्षात्कार साधानादि के माध्यम से हमने स्वतः किया हो अथवा जो 
सिद्ध पुरुप या ऋषि आदि के द्वारा अनुभूत सत्य के भाषागत प्रतीकात्मक अभिलेख, मत्रादि के 
रूप मे हम तकर शास्त्रगत परम्परा के माध्यम से पहुंचा हो, विश्लेषण, व्याख्या त अर्थनिरूपण का 
विषय बन जाता हे। बौद्धिक अवबोध के अभाव में हम स्वयं ही इसे नहीं समङ्ञ सकते। बुद्धि को 
वर्गणा एवं तर्कणा से संस्कारित इस प्रकार के सत्य जिज्ञासुआं के मध्य सम्पेषणीय व विवेच्य हो 
जाते हे। यही सत्य कालांतर मे अनेक दार्शनिक सिद्धांतों के जनक होते ह। ईस प्रक परास्तर का 
बोधात्मक अनुभव या अंतः्रज्ञात्मक अनुभूति तथा मनोगत वोद्धिक अवबोध कौ भूमयो चरर ^ 
सर्वथा भिन्न े। फिर भी, बिना इन दो भूमियों के मध्य सम्वादिता की सम्भावना के भारतीय 
दार्शनिक चिंतन का पात्र तो प्रायः रिक्त हो जाएगा। 

किए बिना खण्ड-दृष्टि से 


स्वयं के बौद्धिक-विमर्श का विस्तार आत्म-विमर्शं के रूप मे 
मुविति सम्भव नहीं हे। समग्र सत्य के बोध के लिए हमं मानसिकता व बोद्धिकता से परे जाना होगा। 
कविराज के शब्दों मे कहे तो वागात्मक ज्ञान से बोधात्मक ज्ञान कौ ओर चेतना कौ गति अपेक्षित 
हे। कोई ज्ञानमीमांसीय प्रयास न होकर तत्वाधारित समग्रतामूलक परिवर्तन का द्योतक ह। पुनः 
आगमसम्मत "यद्‌ पिण्डे तद्‌ ब्रह्माण्डे पर आधारित दुष्टि का समर्थन हमें श्री अरविन्द मे भी 
मिलता हैः जो यह स्वीकार करते हैँ कि व्यष्टि चिति को पूर्णतः जानकर सनम समष्टिगत ज्ञान 
को सहज ही आत्पसात किया जा सकता ह {11€ 1.10५५16006 ० {71€ (गालाऽ 15 01118160 
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(एषषा ्ाकणल्वह्टग 6 उरा पल [ताठ्नल्वष्टज काट फार ऽ€." वस्तुतः शुद्ध आत्म-विमर्श में 
ही सम्पूरणं बोधात्मक ज्ञान समाहित है। समष्टिगत सान तो उसका आनुषंगिक फल मात्र हे। 


इस विषय में एक ओर पक्ष विचारणीय है। एक ओर तो समग्रतामूलक व ऊर्ध्व-स्तरीय 
अनुभूति से प्रारम्भ चेतना कौ आत्मविमर्शकारी यात्रा मानसिक स्तर पर भाषा एवं बोद्धिकता से 
सस्कारित हो अनेक दर्शनों या दृष्टियों का रूप ग्रहण कर लेती है ; दूसरी ओर इन्हीं दर्शनों के 
माध्यम से अवधारित अनेक भाषागत-अभिव्यकितियो कै अ थं॑हमे उन आर्प-अनुभूतियों के 
साक्षात्कार के प्रति समप्ररित करते है जिनसे ये मूलतः उद्धूत है। शास्त्रों मे निर्दिष्ट साधनां के 
भ्यास एव अनुग्रह आदि से सतत विमर्शकारी चेतना का यह प्रत्यावर्तन सम्भव भी बतताया गया 
है। इसे हम वागात्मक दार्शनिक अध्यवसाय से बोधात्मक अनुभूति या शुद्ध आत्म-विमर्श कौ ओर 
साधक को यात्रा कह सकते है। समग्र सत्य कौ परासम्विद्रूप अनुभूति मे विषयी एवं विषय की 
खण्डता या तादात्म्यता कौ बात कही जाती है। बौद्धिक विकल्पों व भाषागत अभिव्यक्तियों के 
लिए नतो वहाँ कोई अवकाश दहे नदी स्थिति मेँ इनका प्रयोजन शेष रहता। अंततः यह कहा जा 
सकता हे कि बोधात्मक अनुभूति, तद्विषयक भापागत अभिव्यव्तियँ, अर्थनिरूपण के कारक- तत्त्व 
एव विभिन्न दार्शनिक निकायो कौ स्थिति-यह सभी चेतना के अभेदात्मक आत्म-विमर्श से प्रारम्भ 
ह उसको भरदमयी यात्रा के विभिन पड़ाव मात्र हे। निश्चित रूप यह सहज स्वीकार्य प्रतीत होता 
क अपनी अखण्डात्मक व आत्मविमरशात्मक अनुभूति कौ आद्य अवस्था में दर्शनशास्त्रगत 

- तान्य 


र ' (परागत अभिव्यक्तियों के भेद एवं अन्यान्य बौद्धिक विकल्पों से मुक्त हो शुद्ध 
आत्म- करती हे। 
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वामनावतरणम्‌ महाकाव्य में दार्शनिक चिन्तना 


प्रो राजेश्वर मिश्र 


भारत की चिरकालीन उदात्त चिन्तन -परम्परा का निदर्शन वेद से प्रारम्भ करके अदयपर्यन्त 
चिन्तन कौ वह परम्परा अक्षुण्ण प्रतीत होती हे। वेद मेँ सूत्र रूप में जिन दार्शनिक विचारो 
का प्रतिपादन हआ, उपनिषदों मे आकर वही विचार एक दार्शनिक सिद्धान्त के रूप मं 
प्रतिष्ठित हो गये ओर तदुपरान्त आस्तिक एवं नास्तिक दर्शन कौ दो धाराओं मे उनका 
उत्तरोत्तर पल्लवन होता रहा ओर अन्ततः अनेक दार्शनिक सम्प्रदायो ने जन्म लिया। भारतीय 
परिवेश में चिन्तन करने वाला प्रत्येक मनीषी या कवि भारत की उस चिन्तनशील दार्शनिक 
परम्परा से स्वयं को अद्छूता नहीं रख पाता; अतः भारतीय संस्कृति मै पलने वाले प्रत्येक कवि 
की रचनाओं में भी अवसरानुकूल वे दार्शनिक विचार स्वतः गुम्फित हो जाते ह। प्रस्तुत पत्र 
मे बीसवीं सदी के एक प्रख्यात कवि एवं काव्यसिद्धान्त-परम्परा के कशल संवाहक आर 
अभिनव काव्यसिद्धान्तकारों मे अन्यतम त्रिवेणी कवि प्रो, अभिराज राजेनद्र भिश्च के महाकालः 
मे प्रकारान्तरं से सहज संकेतित दार्शनिक चिन्तन कौ मीमांसा प्रस्तुत करने का प्रयास किया 
गया ह। 


' वामनावतरणम्‌' महाकाव्य संस्कृत साहित्य की प्रत्येक विधा मे सशक्त लेखनी के धनी 
लब्धप्रतिष्ठ कविवर प्रो, मिश्र द्वारा प्रणीत एक महाकाव्य है, जो सत्रह (17) सगो म निवड 
हे। ` श्रीमद्भागवतमहापुराण' मे वर्णित वलि-वामन। प्रसंग को आधार बनाकर प्रस्त महाकाव्य 
को रचना की गयी है। इस पुराण का बलि-वामन प्रसंग एक एसा अनुकरणीय उदात्त चरित 
हे, जो मर्मस्पशीं एवं शिक्षाप्रद तो है ही, साथ ही वर्तमान युग मं स्वा न्धि, मूल्यहीन, 
व्यवस्था-विरोधी तथा सत्तालोलुप भारतीय लोकतन्त्र के लिए पथ प्रदर्शक भी हे। इस महाकाव्य 
का प्रणयन 1968 ई. में प्रारम्भ हो चुका था, परन्तु 1987 ई मेँ यह पूर्णं हुजा ओर 19५4 
में प्रकाशित हु 


श्रीमद्भागवत कौ बलि-वामन कथा म॑ बलिनिग्रह का रहस्य समदने को लिए अत्यन्त 
धेर्य, संयम तथा गहन चिन्तन की आवश्यकता हे। सामान्यतया इसका निष्कर्षं यह माना जाता 


1. भागवतपुराण, अष्टम स्कन्ध, अध्याय 18-23. 
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हे कि देवराज इन्द्र कौ स्वार्थसिद्धि के लिए वलि को कछला गया ओर उसे प क 
बलि द्वारा अपहत अमरावतीपुरी (नदरपुरी) के राजसिंहासन पर इन्द्र को ४ श । वि वस्तुतः 
दिया गया। परन्तु कवि की अपनी धारणा इससे सर्वथा भिन्न ४ किक न 
भगवान्‌ त्रिविक्रम ( विष्णु ) ने बलि को छला नही, न स उस एरवयच्युत ॥ पवार यानव 
पाताल भेजकर दण्डित किया, प्रत्युत मदोद्धत, देवसंस्कृति के विनाशक तथा ४ त 
का समर्थन करने वाले, अहंकार के मद में चूर वामन-कथा मं तिरोहित परमेश्वर के विराट्‌, भे 
का दर्शन न कर सकने वाले बलि के अहंकार को खण्डित करना धा" क्योकि वि चि 
वलि वेष्णव-कूल में उत्पनन होकर भी मदोद्धत हो उटा भा तथा परम दवसकत विष्णुभक्त श्रह्लाम नौ 
वेश मं जन्म लेकर भी भृगुवंशियों द्वारा उपार्जित तपोबल से उसने दवसंस्कृति का लयन 
किया ओर उसके स्थान पर भोगवादी दानव सस्कृति कौ प्रतिष्ठापना की, जो मूल्य चा 
जनविरोधी ओर आत्मकेन्दित थी। अतः भगवान्‌ विष्णु उसके अहंकार को नष्ट करना चाह 
थे।` कवि कौ एेसी मान्यता है किः त्रिपदा-धरित्री कौ याचना के बहाने बलि के राजमद एवम्‌ 
अहकार को खण्डित कर देने पर भी भगवान्‌ विष्णु ने उसके प्रति वत्सलता का व्यवहार 
किया। वस्तुतः उन्होने बलि का निग्रह नहीं, अपितु 
सर्वादयकोक्षिणी देवसंस्कृति का 
सम्पूरणं राज्येषणा को ही समाप्त कर दिया; 
गर्वभजञ्जन था, एश्वर्यभज्जन नही अतएव उसका 
लोक के अक्षुण्ण साम्राज्य के साथ-साथ 


। का 
तः भगवान्‌ वामन का उदेश्य मात्र बलि त 
सका अहकार नष्ट होते ही उन्होने उसे सु देया 
मन्वन्तर मे "इन्द्र बनने का आशीर्वाद भी दिय 


वस्तुतः यह एक चरितप्रधान महाकाव्य हे तथापि इस कथा में तिरोहित परमेश्वर ( जः 
विराटस्वरूप का दर्शन न करने वाले बलि के दुरपणभजञ्जन के उदेश्य से प्रणीत इ 


।* वामनाव०, 8.7- | | : व्रतं नुमे गर्वविनाशकारकम्‌ (7) 
2 तदेव, 8.9 : हराम्यहं राक्तिमदं दुरत्ययं 
बलं्टित्येव सुरद्धिहारकम्‌।। ( एवम्‌) 
तदेव, 8.11; 


इतीव चिन्तेऽभ्युदिता विचारणा 
शतीपतिक्षमकरी मनस्विनी 
वरोर्यदा वामनरूपधारिणः 


समर्थयोगा बलिगर्वहारिणी || 
‡ वामनाव, त्रयोदश सर्ग ( सम्पूर्ण) एवं 


4. तदेव, 14.21: एेन्रं ख्याति यास्यसि 
दिव्यमन्वन्तराले।। (एवम्‌) 
14.22 : एतन्मध्ये सौतलं लोकमध्या- 
स्तां सौवर्ण विश्वकर्मप्रणीतम्‌। | 
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महाकाव्य मेँ यत्र-तत्र अवसरानुकूल अनेक दार्शनिक विचारों का संकेत मिलता हे। यद्यपि इस 
ग्रन्थ में दार्शनिक सिद्धान्तों के लिए कोई अवकाश नहीं हे, फिर भी कवि ने बलि को 
ईश्वरीय दृष्टि अथवा विरार्‌-ब्रह्म के तात््विक रूप का ज्ञान करवाने के उदेश्य से स्थल-स्थल 
पर दार्शनिक चिन्तना को समुचित स्थान दिया हे। इस महाकाव्य के "वामन-विश्वरूपता' 
नामक द्वादश सर्ग ओर ' बलिनिग्रह' नामक त्रयोदश सर्गं में परमेश्वर के विराट्‌ स्वरूप के 
वर्णन-प्रसंगों मं कुछ दार्शनिक चिन्तन अन्वेष्टव्य हं 


' वामनावतरणम्‌' महाकाव्य के प्रथम सर्ग के प्रारम्भ में ही "वेद" को प्रमाण करते हए 
कवि वेद्‌ को आदि, मध्य ओर अन्त से विहीन परमगति अर्थात्‌ 'मोक्ष' के बराबर मानकर 
ब्रह्यज्ञान से मोक्ष की प्राप्ति की ओर संकत करता हे। पञ्चम सर्गं में देवमाता अदिति सं 
आश्रम का कुशल-क्षेम पृच्छते हए महर्षिं कश्यप द्वारा तपस्वियों कौ कुशलता जानने के प्रसंग 
मे "ऋत' ओर 'सत्य' की गवेषणा मे लीन तपस्वियों के व्याज से कवि ने उस !ऋततक््व' 
की ओर संकेत करना चाहा हे, जो सृष्टि के शाश्वत नियम, या विष्णु अथवा सत्य स्वरूप 
ब्रह्म का द्योतक ठे।: इसी सर्ग में पुत्रमोह से व्यथित अदिति को संसार कौ निःस्सारता, शरीर 
की नश्वरता ओर आत्मा की चिन्मयता एवं निर्बन्धता का उपेदश करते हुए महर्षिं कश्यप 
'पौँच भोतिक तत्त्वों से वने हए नाशवान्‌ शरीर ओर प्रकृति से चैतन्य आत्मा सर्वथा पृथक्‌ हे", 
इस दार्शनिक दृष्टि का बोध कराते है तथा इन तीनों मे परस्पर क्या सम्बन्ध हं, इसका भी 
संकेत करते ठै। एवमेव षष्ठ सर्ग में अदिति के गर्भं मं भगवान्‌ श्री हरि को देखकर ब्रह्य 
द्वारा उनको स्तुति के माध्यम से कवि ने सृष्टि के निमित्तकारणभूत ब्रह्म एवम्‌ उपादानकारणभूत 
ब्रह्य का तथा मायोपाधिक ब्रह्य के जीवरूप का संकेत किया है! तथा यह भी बताया हे कि 
यह ब्रह्म अक्षय, निर्विकार, चैतन्य स्वरूप, त्रिलोक का नियन्ता होते हुए भी कर्मबन्धन सं 
प्रभावित नहीं होता प्रत्युत सर्गरचना-रूप अपनी लीला मात्र से जगत्‌ कौ रचना करता हे इसी 
सर्म मे वामनावतार श्रीहरि कौ बाल-चपलता से प्रसन अदिति मन ही मन उस वामन रूप 


1. तदेव, 1.4 : परमगतिसरूपं वेदभूपं नतोऽस्मि। 
2. वामनाव, 5.7: अपि भद्रमिहास्ति तपोधनिनाम्‌। 
ऋतसत्यगवेषणयत्वताम्‌।। 
3. तदेव, 5.20 : क्व नु भौतिकतत्त्वशरीरमिदं पृथगात्म विनाशि परः प्रकृतेः। 
क्व च चिन्मय आत्मसुकीर्तिधरो ननु बन्धनमुक्त इह प्रथितः॥। 
4. तदेव, 6.16 : निमित्ताय सूष्टर्नमस्ते परेश! ह्युपादानभूताय तुभ्यं नमो मे। 
स्वमायावशीभूतचिद्‌ विग्रहाय गुणातीतरूपाय तुभ्य नमोऽस्तु 
5 तदेव, 6.17 : नियन्ता त्रिलोक्याः स्वयं चिन्मयो यः परत्रह्मनामाऽक्षयो निर्विकार ः। 
कथं कर्मबन्धावसक्तो भवेत्सः स्फरल्लीलयैवास्ति जारास्तथापि।। 
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मे ब्रह्य के उस तत््विक रूप का अनुभव करने लगती है, जिसकी कुक्षि मे सांसारिक जीवों 
का यह प्रपञ्च समाया हुआ हे तथा जिसके लिए यह अपार समुद्र गोष्पद के समान हे। इन 
विवरणं से एेसा प्रतीत होता हे कि इनमें कवि की दार्शनिक चिन्तना प्रबल हो गयी है 


प्रस्तुत महाकाव्य के अष्टम सर्गं में विद्याधिष्टान के अभिनव अवतार वामन भगवान्‌ के 
विद्याधिगम कौ चर्चा करते हुए कवि अचानक दार्शनिक हो उठता हे ओर यह अभिव्यक्त 
करता टै कि '*इस संसार मं एक मात्र ज्ञातव्य तत्त्व वही परमेश्वर टे ओर भूतल पर 
वद-दीप-स्वरूप वेत्ता भी वही ठं; अतः उसक अतिरिक्त इस जगत्‌ मं कुछ भी शेप नहीं 
रह॒ जाता" कवि का यह विचार उस पएमसत्ता ब्रह्य के ही स्मरण से ओतप्रोत हे, जो गीता 
मं निम्न शरव्यां में अभिव्यक्त है- 


त्वमादिदेवः पुरुषः पुराणस्त्वमस्य विश्वस्य परं निधानम्‌, 
वेत्तासि वेद्यं च परं च धाम त्वया ततं विषवमनन्तरूप।। 


तथा वेदो ओर उपनिषदों में बहूधा चर्चित है। इसी प्रकार नवम सर्ग में प्राणियों के 
असन्तोष कौ चर्चा करते हुए कवि ने वामन के मुख से इस दार्शनिक तथ्य को व्यक्त किया 
ह कि "“अर्थं एवं काम विषयक अतिशय असन्तुष्ट ही निश्चयेन मनुष्यों के संसरण अर्थात्‌ 
जन्ममृत्यु का एकमात्र कारण हे तथा सन्तोष हौ मुक्ति का हेतु हे।'४ पुन: दशमसर्गं म 
देत्यराज वलि को छृद्मशरीरधारी वामन से आत्मरक्षा का उपदेश करते हए शुक्राचार्य के 
माध्यम से कवि न यह दार्शनिक विचार व्यक्त किया हे कि'' सभी प्राणियों के कर्म का 
साक्षो स्वयमेव परमेश्वर होता हं" एकादश सर्गं में श्रीहरि में आसक्त चित्त- वृत्ति बाले बलि 


1. तदव, 6.25 : अहो यस्य कक्षो स्थितोऽयं प्रपञ्चो 

जगत्प्राणिनां गाप्पद्‌ यस्य सिन्धुः। 
2 वामनाव, ६.3: स एव विक्तयचरं ह्यनेटसि स एव वेत्ता भुव्रि वददीपक;। 

ऋत च तस्मादिह नोऽवशिप्यत----- | 
3. गीता, 11.38. 
ऋ 10.129 (नासदीयसूक्त); 10.72 (सम्पूर्णसूक्त); 10.121 ( हिरण्यगर्भसूक्त) ; 10.90 ( पुरुपसूक्त) ; तुल° 
अथर्व, 19.6.4; 11.9 (अच्छिस्ट सू); वही 10.7-8 (स्कम्भसूक्त) आदि। 
एत" उप, 1.1.1; ईशोप० ; श्वेता० उप 6.16; छन्दो 3.14.1 ; 6.2.1; बृह० उप०, 1.4; ते° उपः 2.01: 
मुण्ड० उपः, ]. 1; माण्डु° उपः 1-2; प्रश्नो 1.4 आदि। 
वामनाव, 9.33: अर्थस्य कामस्य च भूरयतुष्टिः संसारहेतुर्धुवमेव पुंसाम। 

सन्तोष एवास्ति परन्तु राजन्‌ मूलं विमुक्तेर्विबुधा प्रमाणम्‌॥। 

तुलनीय-गीता, 9.21. 


^ वामनावे, 10.27; स्वयं चेश्वर; कर्मसाक्षी समेषाम्‌। 
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दारा सतत्व-रजस्‌-तमस्‌-रूप त्रिगुणात्मिका मूर्तिं वाले भगवान्‌ नारायण के तत्वतः दर्शन मे भी 
ब्रह्म - तत्त्वदर्णन का रहस्य व्यक्त होता हे। पुनः इसी सर्गं में दुम्भ का आवरण दूर हा जाने 
पर बलि के अच्युतमय हाने के उल्लेखः मं आत्मसाक्षात्कार के उपरान्त ब्रह्ममय होने कौ बात 
छिपी हुई टे, जिसका परिणाम यह हे कि बलि सम्पूर्णं चराचर जगत्‌ को ही विष्णुमय देखने 
लगता हैः ओर विष्णुभाव को प्राप्त हो जाता हे, जो उपनिषद्‌ के “सयो ह वै तत्परमं 
ब्रह्मवेद ब्रहौव भवति" इस दार्शनिक तथ्य का स्मरण दिलाता हे। 


इस महाकाव्य के द्वादश सर्गं में विष्णु के विरादूस्वरूप का वर्णन करते हए अनेकशः 
कवि का दार्शनिक चिन्तन गहन हो उठा है। य्ह कवि ने महामहिमा से मण्डित, सत्वत-रजस्‌ 
एवं तमस्‌-रूप गुणत्रय से विभूषित, सीमारहित, महान्‌ विक्रम से युक्त तथा समग्र मानां 
(नाप-तोल) का अतिक्रान्त करने वाले जिस विराट्‌ रूप का वर्णन किया हः, वह ब्रह्म का 
ही रूप ठे, जो ऋग्वेद के विष्णु-सृक्त में रूपायित हुआ ह इसी विराट्‌ पुरुष के देह कौ 
परछाइयों मं भयावह मृत्यु ओर उसको मुस्कान तथा अट्टहास मेँ हदयहारी मायावल को चर्चा 
करते हए" कवि हिरण्यगर्भसूक्त में दृष्ट प्रजापति कौ महिमा का ही बखान करता प्रतीत हाता 
हे। एवमेव वलि के माध्यम से कही गयी इस उक्ति-'" विहाय परमेश्वरं जगति सर्वमेवास्थिरम्‌ | 
(वामना+ 12.28) में स्पष्टतः जगत्‌ कौ नश्वरता ओर ईश्वर या ब्रह्म के शाश्वतस्थरय का 
संकेत प्राप्त होता है। पुनः विराट्‌ पुरुप के जिस पद को एश्वर्य का मूल, सुखों का निधान 
एवम्‌ आपदाओं से सर्वथा मुक्त वाताया हे, वह वस्तुतः विष्णुतत्त्व (ब्रह्म) के त्रिविक्रम का 
ही स्वरूप प्रतीत होता ठे" जिसके विस्तृत त्रिविक्रम मं सम्पूर्णं जगत्‌ अधिष्ठित माना गया ह 
भगवान्‌ के 


| 10 


' वामनावतरणम्‌' महाकाव्य के त्रयोदशसर्ग में भी विरोचनपुत्र वलि द्वार 


1. तदेव, 11.39 : हरिं रजस्सत्वतमस्त्रिमूर्तिं ददर्श तद्युक्तमनाः क्षितीन्द्रः।। 19.20, 21 
वामनाव०, 11.43: तथव दम्भावरणेऽपयाते बलिर्बभूवाच्युतनिर्विंशेषः। 
तदेव, 11.45 : ददर्श सर्वं स तथा नरेन्द्रश्चराचरं विष्णुमयं समक्षम्‌। 
मुण्डकोप०, 3. 2. 9. 
वामनावर, 12.4 : महामहिममण्डितं त्रिगुणभूपितं पण्डिता 

अनन्तमुरुविक्रमं क्रमितसर्वमानं परम्‌।। 
6. ऋग्वद, 1. 154 (विष्णुसूक्त सम्पूर्ण) 
7. वामनाव०, 12.11 : दुरन्तमरणं महापुरुषदेहछछछायास्वपि 

स्मितेषु हसितेप्वहो हदयदारि मायाबलम्‌।। 

8. ऋग्वेद, 10.121 ( सम्पूर्ण) , विशेषतः- यस्य छायामृतं यस्य मृत्युः, कस्मै देवाय हविपा विधेम।। 
9. वामनावः, 12.39: यत्पदं सम्पदां मूलं यत्पदञ्च निरापदम्‌-----। 
10. ऋग्वेद, 1. 154.2: यस्योसुपु त्रिषु विक्रमणेष्वधिक्षियन्ति भुवनानि विश्वा। 


{~¬ 


क > 
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चरणकमल को स्तुति करते हुए उन्हें सम्बोधित किये गय उनक विणेपणों मं अनकत्र अनेक 
दार्शनिक विचार दृष्टिगोचर होते हँ। यहोँ "“त्रिभुवनविवरनिरन्तरसुयशाः श्रितमायोऽप्यतिमाय।'' 
(13.2) इस पक्ति मे मायाश्चित होकर सृष्टि रचना करत हए भी माया से अप्रभावित रहने 
वाले जिस तत्व का संकेत हे, वह !ब्रह्य' या 'ईश्वर' ही हं। पुनः वामनरूपधारी श्री हरि को 
विलम्ब से पहचानने कौ भूल के लिए क्षमाप्रार्थी वलि द्वारा उक्त उनके प्राधनापरक वचनां मं 
भी कवि द्वारा अनेक दार्शनिक तथ्य उपदिष्ट हे। ''विविधयोनिसंसरणवासनाविस्मतशिवस्वरूपः ' " 
इस पंक्ति मेँ वह दार्शनिक विचार निहित हे कि नाना प्रकार करौ योनियो मं संचरण करतें हए 
उनकी वासनाओं के कारण जीव अपना 'शिवरूप' अर्धात्‌ "जह ब्रह्मास्मि" यह तथ्य भूल 
जाता है ओर वह 'स्व' की पहचान करने में असमर्थ हो जाता हे। अतः एतदर्थं उसे पुनः 
आत्मसाक्षात्कार की आवश्यकता पडती हे, जो दार्शनिक दृष्टि से जीव, परमात्मा ओर जगत्‌ 
के परस्पर सम्बन्ध के ज्ञान से ही सम्भव हो सकता ह, क्योकि जरा-मरण, पुनर्जन्म-रूपी 
बन्धनं क कारण जीव का अपना 'तत्‌' भाव अर्थात्‌ परमार्थतः ' परमात्मस्वरूप' हाने का भाव 
विस्मृत हो जाता हे ओर मलावरोध अर्थात्‌ अन्ान के कारण अपने वास्तविक रूप को नहीं 
जान पाता, जिसका संकेत कवि स्पष्टः इन पेक्तियों मे करता हे- 


विस्मृततत्तो जरामरणभवबन्धनचयानुरोधेः। 
जीवः परिरक्षितेदन्तको निहतो मलावरोधेः।। 


कवि यहां पुनः उस दार्शनिक दृष्टि कौ ओर संकेत करता हे कि इस 'तत्ता' अर्थात्‌ 
 परमात्मस्वरूपता' ओर “इदन्ता' अर्थात्‌ वर्तमान्‌ जन्म के स्वरूप के मध्य एक अन्ञानान्धकार 
का गहन धेरा हे जिसका छेदन ईश्वर की कृपा से ही सम्भव ठै। उसी की कृपा से 
कर्मवासनाओं तथा मलों का अवरोध पूर्णतः नष्ट हो जाता हे ओर अन्ततः वह जीव सुस्पष्ट 
रूप से अपने को स्वयं मँ समाया हुआ देखता हे, जो सत्व-रजस्‌-तमस्‌ रूपी विकारत्रय से 
विहीन, अप्रतिम, अनन्त प्रकाशमान्‌ तथा परमात्मस्वरूप हे। परन्तु इस अज्ञानान्ध का विनाश 
ओर परमतत््व की प्राप्ति भगवत्कृपा से ही होती है। यह मत काश्मीर-रौव दर्शन, जेन, वौद्ध, 
वेदान्त आदि प्रायः सभी दार्शनिक सम्प्रदायों को स्वीकार्य है। इसी का संकेत कवि ने यहौँ 
अग्रिम दो श्लोकों मे किया हे। यही नहीं, "जीव को तत्त्वज्ञान हो जाने पर ही उसके मन 
मे वेराग्यभाव जन्म लेता है'' इस दार्शनिक सत्य का संकेत भी कवि इन शब्दों मे करता है- 


प अक गा 


1. वामनाव० 13.11. 
2. तदेव, 13.12. 


3. तदेव, 13.13-14; त्वत्कृपयेव विनश्यति यावन्मध्येतत्तेदन्तम्‌। 


कर्मवासनामलावसेधस्तीरत्वा तमो दुरन्तम्‌।। 
स्फर तद्रा पश्यति जीवाऽयं निहितं त्वस्यात्मानम्‌। 
निर्विकारमप्रतिममनन्तं विशद परमात्मानम्‌।। 
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संसृतिहे त॒भूतया भगवन्‌! किं भार्यया भवेऽस्मिन्‌? 
गेहेण्चापि को नु खलु लाभः किन्नु सुखं बन्धेऽस्मिन्‌॥' 


यो विजहात्यन्ततश्शारीरं किमात्मना ननु तेन? 
रिक्थहारिणा किञ्च भूतले दस्युनिभस्वजनेन।( 


अर्थात्‌ संसार मं वार-वार संसरण का कारणभूत भार्या, भवनादि सं क्या लाभ? तथा इन 
वन्धनों मं कोन सा सुख है अर्थात नहीं है तथा जो अन्त समय में शरीर को छोड देता हं 
उन प्राणों से क्या लाभ? ओर संसार में धनेश्वर्य के भोक्ता स्वजनों से भी क्या लाभः 
अर्थात्‌ कुक भी नहीं आदि वैराग्य-सम्बन्धी भावों का मन मेँ आगमन भी हरि कृपासे ही 
हाता हे। 


इसक अतिरिक्त चतुर्दश सर्ग मे भगवान्‌ वामन शरणागत, दर्पविहीन तथा राज्यैश्वर्यं कौ 
आसक्ति से सर्वथा रहित प्रह्लाद-पुत्र बलि को आश्वस्त करते हए जो उपदेश करते हे, उसमं 
भी अनेक दार्शनिक विचार समाहित है। कवि ने श्रीहरि के मुख से बलि का यह अक्त 
कराया है कि काम, क्रोध अथवा मोह, लोभादि भाव जीव को तभी तक पीडित करते ह, 
जव तक उसके मन में मेरे स्वरूप अर्थात्‌ आत्मा के तात््विक स्वरूप सं आप्यायित 8 
ज्योति उदित नहीं होती। अतः वामन की बलि के प्रति कही गई इस उक्ति कि ॥ ठ 
आसवित से रहित होकर मुञ्चसे ओतप्रोत तथा मुञचमे समर्पित चित्तवृत्ति वाले हो गये हो", सं 
यह ध्वनित हाता है कि बलि में आत्मा के तात्विकं स्वरूप कौ दिव्य ज्योति जग गयी है 
ओर वह भगवत्स्वरूप हो चुका हे। यहाँ परोक्षरूप से जीव कौ आत्मसाक्षात्कार कर, को 
अवस्था अथवा ब्रद्यन्ञान की अवस्था का भी बोध होता है। वामन के माध्यम स कवि द्वारा 
कटे गये उपर्युक्त वचन गीतोवक्त उन दार्शनिक उपेदशों का स्मरण कराते ९ जिनम्‌ भगवान्‌ 
कृष्ण ने अर्जुन को यह उपदेश किया हे कि परमेश्वर के ध्यान मँ निमानं चित से निर 
चिन्तन करता हुआ मनुप्य परम प्रकाशरूप दिव्य पुरुप अर्थात्‌ परमेश्वर का ह॑ त होता हं 


।. वामनाव, 13.21. 
2. तदव, 13.20. 
3. तदेव, 14.6 : कामक्रोधो मोहलोभादिका वा भावास्तावत्प्राणिनं पीडयन्ति। 
यावत्तेषां हत्सु नैवाभ्युदीते दिव्यं ज्योतिर्मत्स्वरूपानुलीनम्‌।। 
4. तदव, 14.5 : वत्सात्तिप्ठ त्वं समुत्तीर्णरागो 
मय्याविष्टो मन्मनाश्चासि जातः। 
5. गीता, ६.8 : अभ्यासयोगयुक्तेन चेतसा नान्यगामिना। 
परमं पुरुपं दिव्यं याति पार्थानुचिन्तयन्‌।। 
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तथा मरी कृपा से सनातन अविनाशी परमपद्‌ को प्राप्त हो जाता हे। इसक अतिरिक्त इसी 
सर्गं मं स्वयं वामन भगवान्‌ द्वारा आत्मस्वरूप के वर्णन में भी व्रद्म या परमात्मा का स्वरूप 
लक्षण परिलक्षितं होता ह. जट उन्होने स्वयं को सम्पूर्णं विश्व का आधार, सात्विकता से 
आओत-प्रोत, निस्संग, विकाररहित, दिव्यप्रकाश से युक्त तथा मोक्ष ओर कंवल्य का एकमात्र हतु 
वताया ह। वामन के उपदश के माध्यम से कवि ने उस दार्शनिक दृष्टि को भी प्रस्तुत किया 
है कि “नाना योनियों मेँ संसरण के पश्चात्‌ जीवात्मा यदि कभी मानव योनि मे जन्म लता 
हे तभी तत्त्वज्ञान प्राप्त कर वासनाओं के क्षीण हाने पर वह जडत्व अ थात्‌ संसारिक एश्वर्य 
के प्रति उदासीन होता है। 


इस महाकाव्य के पञ्चदश सर्गं मे सृष्टि-रहस्य का उपदेश भी किया गया है। तदनुसार 
भगवान्‌ वामन्‌ ने बलि को यह बताया है कि अखिल जगत्‌-प्रपञ्च प्रजापति ब्रह्मा द्वारा तीन 
गुणों (सत्व, रजस्‌ एवं तमस्‌) के सहयोग से निर्मित किया गया है; अतः यह अनेक भावों 
(संवेदनाओं) से पृथक्‌-पृथक्‌ रूप मे दिखाई पड़ता है।' उन्होने यह भौ बताया कि इसी 
कारण से स्वयं त्रिगुणात्मिका प्रकृति भी तीन प्रकार के परिणामों वाली है इससे स्पष्टतः 
सृष्टि-विकास की प्रक्रिया के साथ-साथ इसका भी संकेत मिलता हे। कि तीन गुणों कौ 
चाम्पावेस्था प्रकृति का स्वरूप है" ओर इसमें परिणाम या विकार होने परं सृष्टि-प्रक्रिया का 
आरम्भ होता हे। पुनः इस जगत्‌ के विस्तार की चर्चा करते हृए कवि वामन भगवान्‌ के मुख 
प यह भौ इगित करता है कि परमात्मा के ऋत, सत्य तथा तपश्चर्या के ही बल से इस 
सम्पूर्ण जगत्‌-प्रपज्च का निरन्तर विस्तार होता रहता है जो ऋग्वेद के भाववृत्त सूक्त में 
अभिव्यक्त विचार से साम्य रखता है, इन दार्शनिक विचारो के अतिरिक्त इस महाकाव्य में 
र 


1. तदेव, 18, 56 : मत्प्रसादादवाप्नाति शाश्वतं पदमव्ययम्‌। एवं गीता, 18.62 
~ वामनाव 14.8 ; विर्वाधारः किन्तु सतप निस्सद्ऽह निर्विकारोऽस्मि वत्स 
नो वाधेत मा रजो वा तमोवा ज्योतिरमूलं मुक्तिकेवल्यहेतुम्‌।। 
तुलनीय, गीता, 8.9) | ; 9.4; 10.8; 11.18; 11. 37-38 इत्यादि। 
‡ वामनावः, 14 13 : जीवात्मा संसरन्‌ कर्मभिः स्वे्नानायोनिप्वात्रजेत्पोरुपीं चेत्‌। 
अक्षीणाभिर्वासनाभिः प्रकामं तस्य स्तम्भा जायते एव नूनम्‌। 


^ तदेव, 15.3 : निखिल जगदिदं त्रिभिर्गुणेर्विरचितमस्ति विरञ्चिनाऽदभुतम्‌। 
[व परिणमति ततः पृथक्‌ पृथक्‌ शतशतभाव विभावभूपितम्‌।। 
+ ॥ ' 15.6 : त्रिगुणनिवहशालिनी ततः प्रकृतिरियं त्रितयान्विता स्वयम्‌। 

¢ साख्यसूत्र, 1.61 : सत््वरजस्‌तमसां साम्यावस्था प्रकृतिः। 

7. वामनाव०, 


13.11 : ऋतेन सत्येन तपोभिरेव नित्यं विधिः सर्वमिमं प्रपञ्चम्‌ 
५ ऋग्वद, 10.190.1-3 : ऋतं च सत्यं चाभीद्धात्तपसोऽध्यजायत। 
ततो रात्याजायत ततः समुद्रो अर्णवः।। इत्यादि। 
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उल्लिखित भगवान्‌ विष्णु के कूर्म, मत्स्य, वराह, नृसिंह, वामन आदि विभिन रूपों वाली 
अवतारवाद कौ कल्पना मे भी दार्शनिक दुष्टि निहित हे, जिसमे प्रलय के पश्चात्‌ पुनः सृष्टि 
-निर्माण कौ प्रक्रिया का भान होता हे। उदाहरणार्थं शतपथब्राह्मण मे प्रतिपादित मत्स्य-आख्यानः 
इसका एक निदर्शन टै जिससे इस वात की पुष्टि कौ जा सकती हे। 


इस प्रकार उपर्युक्त दार्शनिक सन्दर्भ के आलोक मं निष्कर्षतः यह कहा जा सकता हे 
कि इस महाकाव्य में जीव, जगत्‌, आत्मा-परमात्मा अथवा ब्रह्य. तीनों के परस्पर सम्बन्ध, 
जन्ममृत्यु, सृष्टि, मोक्ष अथवा केवल्य आदि अनेक दार्शनिक बिन्दुओं से सम्बद्ध विचारों का 
तथ्यात्मक ज्ञान प्रसंगत: प्राप्त हाता हे, जिसे विभिन दार्शनिक सम्प्रदायों मं विस्तरेण विवेचित 
किया गया है। इससे स्पष्ट प्रतीत होता है कि कवि की दार्शनिक चिन्तना परम्परया गहन हे 
ओर आस्तिकता से परिनिष्ठित है तथा परम्परा से परिपोषित हे। 


1. वामनाव-, 13.48-52 (पोच श्लोक )। 
2. शतपथ-न्रा०, प्रथम काण्ड, अष्टम अध्याय, प्रथम ब्राह्मण (1.8.1)। 


वेचारिक स्वराज ओर भाषीय राजपथ 
प्रो अम्विकादत्त शर्मा 


आधुनिक भारत के इतिहास में उननीसवीं शताब्दी अपने प्रारम्भिक ओर पार्यन्तिकं रूप 
मे सृजनात्मक राष्टरीयता के नवजागरण कौ सदी रही हे। इस काल खण्ड में भारतभूमि पर 
इतने अधिक क्रान्तदर्शी मनीषियों का अवतरण हुआ जो एक राष्ट के लिए तो क्या किसी 
भी सभ्यता के लिए अनुपम ओर अतुलनीय कहा जा सकता हे। एक ओर राष्ट्वादी विचारकों 
को लम्बी परम्परा तो दूसरी ओर राष्ट्वादी कवियों एवं साहित्यकारों कौ उतनी ही लम्बी पांत 
से अभिभूत हए विना हम नहीं रह सकते जिन्होने भारतीय संस्कृति का साक्षात्कार वस्तुतः 
` विश्ववारा” के रूप में किया था। यदि उन सभी का यहाँ नामतः उल्लेख न भी किया जाये 
तो भी समवेत रूप में इतना तो कहा ही जा सकता है कि उनमें से प्रत्येक के पास एक 
पूरी को पूरी सभ्यता को दिशा देने की क्षमता ओर अन्तर्दष्टि थी। वर्तमान के युगबोध ओर 
परम्परा से प्राप्त ठेसी ही क्षमता एवं दार्शनिक दृष्टि को स्वायत्त कर सभी ने अपने-अपने 
तरीके से भारतीय संस्कृति के विविध पक्षों को समञ्यने, सृजित करने ओर विस्तृत सांस्कृतिक 
आत्मगौरव को जगाने का प्रयास किया था। वही आत्मगौरव जिसे सिकन्दर से लेकर जनरल 
जवर तक अनगिनत वार कुचलने का प्रयास किया गया, लेकिन हर वार उसने अपनी ही 


भावभूमि प्र अमृतनाभ कौ सखोतस्विनी शक्ति सं आक्रान्ताओं को परा भूत॒ करते हए अपनी 
अस्मिता को अव तक बनाये रा है। 


जागरण काल कौ एक समृद्ध वैचारिक पृष्ठभूमि के वावजृद 1947 में स्वतत्रता 
प्राप्ति के पश्चात्‌ अगरेजों के दार छोड गये सांस्कृतिक हादसे से उबरने के लिए हमने जिस 
स्त पर्‌ चलना शुरू किया उसका गन्तव्य क्या है? वह आज भी सही अर्थो मं एक 
अनसुलज्ली पहेली ही वना हुआ है। भारत में इस मुदे को लेकर आज तक बहस वंद ही नहीं 
हो पायी कि स्वतंत्रतासिद्धि ओर राष्ट निर्माण के लिए जिन उपक्रमों को क्रियान्वितं किया गया 
सम हमने अपने ही क्रान्त्रष्टाओं कौ उन्नायक दृष्टयो को कहाँ तक आत्मसात्‌ किया है? 
षम दा राय नहीं कि हमारा लक्ष्य था “ पूर्णं स्वराज" लेकिन वास्तव मं हमने समद्मौता किया 
(११ चलाऊ राजनैतिक ओर आधिक स्वायत्तता से जिसका वैश्वौकरण ओर भूमण्डलीकरण के 
ङा म सम्प्रति कोई खास महत्त्व नहीं रह गया है। वास्तव में कर्द देश राजनीतिक स्वतंत्रता 
नि 


` सा प्रथमा संस्कृति रविश्ववारा, यजु, 9-14 


( 176 ) 
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को सांस्कृतिक चेतना के धरातल पर आत्मसात्‌ करते हुए ही अपनी आत्मा मं प्रतिष्ठित हो 
पाता है। जहाँ तक भारत का प्रश्न हे तो कहा जा सकता है कि एक राजनीतिक राष्ट्‌-राज्य 
की अस्मिता प्राप्त कर भी "स्वतंत्र भारत' का सत्व उसके सांस्कृतिक राष्टर-राज्य होने में 
निहित है। महात्मा गोँधी ने "स्वतंत्र भारत' के इस अमृतनाभ को स्वतंत्रता से पूर्वं हौ पहचान 
लिया था ओर इससे सम्बन्धित सम्भावित बाधा को भी उन्होने राजनीति ओर संस्कृति के 
पार्थक्य मे पलते हए एक गम्भीर खतरे के रूप मेँ देखा था। इस दृष्टि सं उनका हिन्द 
स्वराज' एक एेसे व्यक्ति का युद्धघोष था जिसने राजनीतिक संकट को भी सांस्कृतिक संकट 

केही अंशके रूप में देखा था। स्वतंत्रता प्राप्ति के ठीक डेद्‌ दशक बाद पं. नेहरू ने अपनी 

मनसा जाहिर करते हए कहा धा कि “हम लोग न केवल जनतात्रिक तरीके से देश के 

ओद्योगीकरण में लगे हे बल्कि भारतीय दर्शन ओर भारतीय जीवन-विद्या की मोलिकता का 

संरक्षण भी करना चाहते हे। "" यह वक्तव्य अपने कथ्य एवं अभिप्राय को सम्पादनात्मकता में 

“किये जा रहे" ओर “करना चाहते है" के भेद के साथ आगे कौ सम्पूर्णं कथा को स्वयं 

ही अप्रकट रूप से प्रकट कर देता हे। 


अवधेय है कि सभ्यता ओर संस्कृति के बहुआयामी एवं बहधरुवीय विश्व परिदृश्य मे 
भारत एक राष्ट, भौगोलिक सीमाओं वाला एक देश हौ नहीं, बल्कि आधा ग्लोब हं। अतएव 
भारत कौ पराधीनता वास्तव मे भोगोलिक सीमाओं मे आबद्ध एक देश का पराधीनता नहीं थी 
बल्कि एक सम्पूर्ण सभ्यता ओर संस्कृति कौ पराधीनता थी। वह भी ठेसी सभ्यता ओर 
संस्कृति जिसके लिए उन सभी मानव-प्रवृत्तियों से मुक्ति काम्य हे जिसे अन्य सभ्यतायं 
न्यूनाधिक रूप मे मानवस्वभाव अथवा मनुष्य का सत्य समञ्ञती है। यूरोपीय सभ्यता मानव- 
सत्य के एेसे ही दृष्टिकोण पर टिकी हई सभ्यताओं मे अग्रणी हे ओर परतंत्र भारत इसी 
"एेन्िक सभ्यता' की चपेट मे चतुर्दिक रूप से दमित हो रहा धा। जा वही “ क 
विश्व सभ्यता" शेष विश्व की सभ्यता एवं संस्कृतियों के गतिशील जीवन को उनके घर कः 
ही निस्तेज ओर अप्रासंगिक बनाती जा रही है, अपनी चौहदी बताने के लिए अपने दोनों पं 
(विन्ञान एवं तकनीक) को आताल-पाताल तक फेला दिया हे. हमें बहुत सतक॑ता बरतने को 
जरूरत हे। सम्पूर्ण विश्व के अप्रतिहत यूरोपीयकरण की विश्वव्यापी प्रक्रिया म जब हमें अन्दर 
ओर बाहर दोनों हौ तरफ से बदलने का एतिहासिक चक्रव्यूह रचा जा स्ट हो तो स्वातंत्रयोत्तर 
भारत के निर्माण कौ कोई भी योजना उसके अतीत के गौरव ओर परम्परा के प्राक्तन प्रत्ययां 
से काटकर नहीं बनायी जानी चाहिए थी। विश्व इतिहासकार प्रो. लोवेश डिकिन्स को यह 
रिप्पणी बहुत ठी समीचीन थी जिन्हे भारतीय संस्कृति कौ स्वायत्तता को वेश्वीय परिप्र्ष्य 
मे देखते हए हमारा ध्यान इस तथ्य कौ ओर आकृष्ट किया था कि ` वास्तव मे विरोध जितना 
एशिया ओर यूरोप के बीच नहीं, उससे कहीं अधिक ओर उग्र विरोध भारत ओर शेष विश्व 


1. जवाहरलाल नेहरू, प्राक्कथन, फिलियोजा, इण्डिया, 1962 
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के बीच हे।" यही विरोध वास्तव मँ भारत को सम्पूर्णं विश्व के अप्रतिहत यूरोपीयकरण के 
विरोध में एक सशक्त विकल्प बनने की प्रेरणा ओर अधिकार प्रदान करता है। वैकल्पिक 
सभ्यता कौ इसी भावभूमि पर गधी जी की उस दृष्टि को साकार किया जा सकता था, 
जिसके अतिर्गत वे भारत कौ स्वतंत्रता का श्रेय मानवमात्र की स्वतंत्रता में देखते धे। अतएव 
स्वातंत्योत्तर भारत के निर्माण के लिए आवश्यक था कि हम अपनी ही वाङ्निधि से विस्मृतप्राय 
लेकिन अव भी प्राणदा शक्ति से सम्पन उन साधनों एवं दुष्टियों को खोज निकाले ओर 
उनका सुरक्षित तथा युगीन उपयोग करे जिसके चलते भारतीय विश्व-दुष्टि एक पूर्णं सभ्यता 
ओर संस्कृति के रूप में मण्डित होती रही है 


पश्चिम का मानना हे कि प्रगति उसी की परिभाषा से परिभाषित होती है ओर विकासं 
कौ चरम अवस्था को उसी के बताये मार्गं पर चलकर प्राप्त किया जा सकता है। यह वात 
भो सही हे कि पश्चिमी ज्ञान-विज्ञान ने मानव जीवन के नये-नये भौतिक ओर मनोवैज्ञानिक 
आयामों को उभार है ओर जगत्‌ को अधिकाधिक उपभोग्य एवं उपयोगी बनाया है परन्तु 
उसमे मूलगामिता का अभाव भी शुरू सेदहीरहादै। यही कारण है कि आज भी पश्चिमी 
दृष्टि से यह प्रशन समुचित उत्तर कौ अपक्ष रखता है कि उसने मानव के अनर्तम मे निहित 
अभीप्साओं एवं पर्येषणाओं के साथ कँ तक न्याय किया हे? विकास का भोतिक रूप एक 
सीमा तक हौ उपयोगी ओर सुपाच्य होता है। वाद मेँ इसे वनाये रखने के लिए जरूरी है कि 
विकास को आत्मलाभ मेँ रूपान्तरित किया जाय ओर यह धर्म, परम्परा एवं संस्कृति से 
अनुप्राणित उपभोग ओर उत्पादन की प्रवृत्ति सं ही सम्भव होता है। विकास का एेसा कोई 
वस्तुनिष्ठ रूप ही नहीं जो सार्वभौमिक हो। तव भी पश्चिमी दृष्टि, चाहे जेसी भी हो, उसने 
अपनी व्याप्ति को इस धरती के कोने-कतरे तक विस्तृत कर लिया है ओर इस प्रकार 
एकवारगी कोई उसे नकार भी नहीं सकता। भारतीय संस्कृति ओर जीवन दुष्टि के परिपरक्ष् 
1 उसको प्रतिष्ठा वर्तमान ओर अतीत के मध्य एक मध्यस्थ सत्व के रूपमहो गई दहे) 
आधुनिकता के नाम से तत्क्षण आकर्षक लगने वाली इस मध्यवती तथ्यात्मकता को एक 
आगा अतिथि के रूप में स्वीकृति देने के लिए दम विवश हो गये है) अतएव आज पश्चिमी 
दृष्टि को पूरी तरह नकारने कौ जरूरत नहीं हं, बल्कि उसे, उसकी शर्तों पर नहीं, अपनी 
५१ प्र सजगता के साथ आत्मसात्‌ करने कौ जरूरत है। साथ हौ साथ भारतीय संस्कृति के 
षयो हर का वास्तविक उत्तराधिकार प्राप्त करने के लिए पश्चिमी ज्ञान-विधाओं को पूरी 
रहं स्वायत्त कर लेने के उपरान्त सांस्कृतिक आत्मविश्वास कौ स्वार्जित भूमि पर भारतीय 
स्म का गहराई से मंथन करते हए उसं साम्प्रतिक समीचीनता के साथ प्रस्तुत करने की 
1 आतिर्वकता हे। लेकिन विडम्बना यह रहौ कि विगत 125 वपो मे हम पश्चिम को 
शप्मसात्‌ करनं का एसा कोई मानदण्ड निर्धारित नदीं कर पाये जिसके आधार पर वर्तमान 


क अतीत से निष्कृष्ट करते हुए भविष्य कौ भारतीय संस्कृति को धारण करने के योग्य एक 
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सशक्त वोद्धिक टचा निर्मित हो सके। एसा बोद्धिक ढांचा जो दासता एवं ओपनिवेशिक 
मनोवृत्ति से सर्वथा मुक्त हो ओर जिसमें परम्परा कौ टूटी हुई कड़ियाँ को जोड़ने के लिए 
अपनी ही परम्परा के मूलभूत प्रत्ययों का सार्थक उपयोग एवं स्थायी अतिथि के रूप में 
पश्चिम के रूप-विरूप कौ सजग समीक्षा कौ गई हो। 

हम एेसा नहीं कर पाये, इसके पीछे अनेक कारण बताये जा सकते हे, ओर वेसे ही 
अनेकानेक अपहितियों भी गिनाई जा सकती हे। परन्तु इसका एक महत्त्वपूर्णं कारण यह रहा 
कि हमने वेचारिक स्वराज की सिद्धि के लिए उस “राजपथ को नहीं अपनाया जिस पर 
चलकर ही वास्तव में वेचारिक स्वराज की प्रतिष्ठा हो सकती थी। वह राजपथ धा-“ भाषिक 
राजपथ" ओर उस पर चलने का स्वातंत्र्य जो अपने आप में इतना महत्त्वपूर्णं है कि इसे “पूर्ण 
स्वराज" के एक आवश्यक अंग के रूप में “भाषिकौय स्वराज” से अभिहित किया जा 
सकता हे। सचमुच मनुष्य होने का अर्थं भाषा मे होना है ओर अपनी भाषा में होने का मतलब 
अपने सांस्कृतिक विश्व मे अपने को पाना हे। यदि कोई अपनी भाषा मँ नहीं हे तो इसका 
मतलव ठै कि वह अपने घर से ही वेघर ठे। इसी भाव-बोध के अभाव मेँ हम अन्द्र ही 
अन्दर छले गये, अपने ही घर से बेघर होते रहे ओर सांस्कृतिक सर्जना के प्रत्येक ॥ क्षेत्र मे 
यूरोप का अन्धानुकरण कर गर्वस्फौत होते रहे। क्या कालिदास को तुलना शेक्सपीयर सं, शंकर 
की तुलना हेगेल एवं त्रैडले से, नागार्जुन कौ तुलना काण्ट से ओर उससे भी आग बक, 
जव-जव यूरोप मेँ जिन-जिन स्लान-विधाओं का फेशन रहा, पूरे भारतीय वाङ्मय में उस -उस 
की सतही अनुरूपता खोजना हमारी अजीबोगरीव ओपनिवेशिक मनोवृत्ति को नहीं दर्शाता? हमे 
यह नहीं भूलना चाहिए कि जैसे अर्यमा अपने अनन्त किरणों के माध्यम से धरती पर उत 
कर विश्व को आलोकित करता है-“ वैसे ही ऋतगोपा वरुण के सहस्द्ार घर तक पहचने 
के उतने ही वाग्पथ हें। परन्तु उनमें भी अपने ही सांस्कृतिक अतीत ओर जीवित परम्परा द्वारा 
निमित ओर निर्दिष्ट पथ दही ऋजु मार्गं हं। अपने भूत ओर वर्तमान को जाडने का कठिन 
परन्तु सीधा रास्ता है। वैसे तो टेदे -मेदे रास्तों पर, राजमार्गं छोडकर भटकने का भी अलग-अलग 
सख है, अपनी कुछ अलग उपलब्धियाँ हँ, परन्तु लोटकर सीधा रास्ता पकड सकं मेही 
आत्मलाभ का आनन्द हे।" 


प्रत्येक राष्ट का अपना एक अलग विश्व होता है ओर वह “ विश्वसत्ता' उस राष्ट 
की संस्कृति ओर संस्कासो के भाषा-सदन में निवास करती है। अतः “भाषा जो ठम सोच 
ग्रे होते हें उसे ही व्यक्त करने का तटस्थ माध्यम मात्र नहीं, बल्कि साथ ही साथ परम्पराक्रम 
मं जो सोचा जा चुका है, उससे युगनद्ध भी होती है। यही कारण ह कि परम्परा के जमे हृए 
प्राक्तन पर चिन्ह भाषा में पूरी तरह कभी नही मिटते। उसमें एक जाति के सांस्कृतिक बिम्ब, 
एतिहासिक स्मृतिर्याँ ओर पारम्परिक संस्कारो के मूल स्वर अनुगुंजित होते रहते हँ। आखिरकार 


1. जडावलाल मेहता, कविकर्म ओर चिन्तन : सर्जना के दो आयाम, (आभार से) 
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"भाषा" है तो एक अलग प्रकार के विश्व की परिचायिका ओर उस विश्व सत्ता का 
निकेतन। भवभूति द्वारा वाक्‌ को आत्मा की कला से अभिहित किया जाना कुछ इसी प्रकार 
को मूलभूत दृष्टियों को उन्मीलित करता (वन्देमहि च तां वाचममृताम्‌ आत्मनः कलाम्‌)। यह 
वात ठीक वेसी ही हे जैसे कोई पौधा एक विशेष जलवायु ओर मारी में ही पुष्पित ओर 
पल्लवित होता हे वेसे ही सर्जना के लिए निज भाषा ओर सांस्कृतिक पृष्ठभूमि परिवेश ओर 
उपादान कौ तरह होती हे। अतएव एक भाषा जव अपनी विश्वसत्ता को अनुप्राणित करने के 
बजाय दूसरी विश्वसत्ता को अनुप्राणित करने के लिए सम्प्लवित होती हं या अपने सदन मं 
दूसरी भाषा को प्रवेश कौ खुली छूट दे देती है तो परिणामतः दोनों सदन में विकार उत्पन्न 
होता हे। इसका मतलब यह नहीं कि कोई भाषा दूसरी भाषा के लिए अपने द्वार को सदा 
के लिए बन्द कर ले। हमारे कहने का तात्पर्य केवल इतना ही है कि अग्रेजी भाषा ओर 
पश्चिमी साहित्य तथा संस्कृति का प्रभाव हमारी सृजनात्मकता को समृद्ध एवं व्यापक बनाने 
मे उसी सीमा तक उपयोगी हो सकते ठं, जिस सीमा तक हमारी भाषा ओर साहित्य अपने 
परम्परागत सखोतां से प्रेरणा शक्ति अर्जित करते रहते ह। यदि हमारी भाषा ओर हमारे साहित्य 
अपनी परम्परा से कटकर प्रेरणाओं को आयातित कर अपने को रचने लगें तो बह विकार नहीं 
तो # सस्कार कहा जायेगा? यह विकार समकालीन ओर साम्य्रतिक भारतीय चितन के सभी 
त्रो मे भली-ाति देखा जा सकता है। इससे बचने का सर्वाधिक सुरक्षित मार्गं था भाषिक 
यजतथ पर शुरू से ही चलना। अर्थात्‌ हिन्दी जो भारत की समग्र-अस्मिता की भाषा है उसे 
क्रियात्मक संकल्प के साथ चरितार्थं करना। स्वयं हिन्दी के लिए भी, इस प्रकार वेचारिक 
स्वराज सिद्धि कौ “राजपथ” कौ महिमा से मण्डित होने के लिए आवश्यक है कि वह तीन 
सहस्र वर्षो मे संचित अपने यँ की दार्शनिक शब्दराशि का अद्यतन चेतना के स्तर पर 
सत्कार करे, तीन शताब्दियों कौ टूटी हूई भाषिक परम्परा से फिर जुडे ओर उसे आत्मसात्‌ 
कर अपनी आत्मा को समञ्चने मेँ सक्षम बने। यद्यपि यह कोई आसान कार्य नहीं तथापि एक 
एतिहासिक द्विधारी प्रक्रिया से वह सम्भव हो सकता है अर्थात्‌ एक ओर भाषा के समृद्धिकरण 
को निर्माण प्रक्रिया ओर दूसरी ओर विसर्जन कौ प्रक्रिया। भाषा-निर्माण की प्रक्रिया से हमारा 
तात्पर्यं हिन्दी के अर्थवती होने से है जो विचार के स्तर पर सम्पूर्णं भारतीय वाङ्मय से जुडने 
से ही सम्भव हे। आचार्य हजारी प्रसाद्‌ द्विवेदी ने बहुत संवेदनशील शब्दों में अनेक में एक 
को अद्भुत भारतीय भाषायी परम्परा को रेखाकित करते हए कहा था कि “हमारे देश ने 
१ वषं पहले भाषा कौ समस्या हल कर दी थी। हिमालय से सेतुबन्ध तक सारे भारतवर्ष 
मं धर्म, दर्शन, विज्ञान, चिकित्सा आदि विषयों कौ भाषा कुछ सौ वर्षं पहले तक एक ही रही 
है। यह भाषा संस्कृत रही है। भारतवर्षं का जो कुछ श्रेष्ठ है, जो कुछ उत्तम है, वह इस 
भाषा के भण्डार मे संचित किया गया है। जितनी दूर तक इतिहास हमें पीछे कर ले जा 
सकता हे, उतनी दूर तक इस भाषा के सिवा हमारा दूसरा कोई सहारा दिखाई नहीं देता।" 
पुनः आचार्य जी नै आगे कहा है- “मै नहीं जानता कि संसार के किसी दूसरे देश में इतने 
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काल तक ओर इतनी दूरी तक व्याप्त इतने उत्तम मस्तिष्क में विचरण करने वाली कोई भाषा 
हे या नहीं, शायद नहीं हे।" विसर्जन की प्रक्रिया से हमारा तात्पर्य चेतना के धरातल पर 
हिन्दी भाषा में विकार उत्पन्न करने वाले गैर भाषीय परम्परा कौ कोटियं एवं पश्चिमी 
अनुभवों से अन्तरायित संस्कारों के विसर्जन से हे। हिन्दी एसी ही निर्मायक प्रक्रिया सं 
गुजरकर अपने राष्ट की विश्वस्ता का निरापद सदन ओर भारत में वेचारिक स्वराज-सिद्धि 
के लिए “राजपथ” बन सकती हे। 


स्वत॑त्र भारत मे “ हिन्दी" को राष्ट्रभाषा का दर्जा तो दिया गया लेकिन वेचारिक स्वराज 
के राजपथ के रूप मे उसके विकास ओर शास्त्रीय महत्त्व के लिए सायास कुछ वेसा नहीं 
किया गया। एेसा लगता है जैसे स्वातत्रयोत्तर भारत को आकारित करने वाली संकल्पनाओं के 
लिए हिन्दी उपयुक्त भाषा ही नहीं थी। शायद इसीलिए राज्य के सायं में रहते हुए भी हिन्दी 
को राज्याश्रय नहीं प्राप्त हुआ। यह भी यह विडम्बना ही कही जायेगी कि स्वातत्योत्तर भारत 
के स्वरूप को रचने के लिए स्वदेशी दृष्टियों एवं पारम्परिंक प्रत्ययों को नीव में नहीं रखा 
गया ओर उसके बदले आधुनिकता के नाम पर विश्व को लोकिकौीकरण की ओर ले जानं 
वाली प्राटेस्टेण् ईसाईयत समर्थित यूरोपीय दृष्टयो एवं प्रत्ययो को बे-रोक-टोक आयातित कर 
लिया गया। क्योकि यह विचारधारा उन्नीसवीं सदी मेँ अन्य धाराओं से मिलकर पश्चिमी 
दुनिया मे अपने को सबसे ताकतवर सिद्ध कर चुकौ भौ। विज्ञान ओर तकनीक के साथ 
इसके गठबन्धन ने तो इसे भस्मासुर जेसी शविति प्रदान कर दिया हे। भारत मे ५४) के 
अग्रदूत राजाराम मोहन राय इसके प्रबल “उद्गाता ओर पं. नेहरू इसके सबल होता" रहे 
है। यह एक कटु सत्य है कि राजाराम मोहन राय कौ नवजागर। दृष्टि एवं उनके द्वार 
प्रवर्तित सुधार आन्दोलन की समूची प्रेरणा प्रोदस्टेण्ट ईसाइयत कौ उस लोकिकतापरक विश्व 
दृष्टि से ग्रहण की गई थी जिस दृष्टि को नीत्शो ने बहुत पहले हय; ककि २१६. बध हना 
मरुस्थल'" ओर हसर्ल-हाइडेगर ने “दीप्ति विहीन संसार तथा मानव का “बेघर हो जाना 
कहा था। हेनरी वेयर को सम्बोधित एक पत्र म॑ राजाराम मोहन राय ने लिखा था- यूरोपीय 
स्ान-विल्लान तथा ईसाई नैतिकता के जितने भी सुयोग्य शिक्षक भारत भेजे जा सके, उनका 
सहर्षं स्वागत है; हालाकि ईसाई नैतिकता को मे ईसाईयत के धार्मिक मतवादों से मुक्त पाना 
चाहँगा, देशवासियों मे ज्ञान के प्रसार हेतु।" राजाराममोहन राय के द्वारा इस प्रकार की सीधी 
कार्यवाही किये जाने के बावजूद कुछ लोग उनके समर्थन मे उनके दृष्टिकोण कौ चयनधमीं 
व्याख्या करते है। लेकिन यह केवल कहने कौ बात ही हो सकती है कि वे प्रोटेस्टेण्ट 
नैतिकता को उपयोगितावादी दृष्टि से अपनाना चाहते थे। वास्तविकता जबकि यह है कि 
आधुनिकता जैसे अपनी अवधारणा में ही प्रोरेस्टेण्टवाद तथा विज्ञान एवं तकनीकौ को अन्तर्निहित 
किये हए है वैसे ही प्रोटेस्टेण्टवाद कौ तथाकथित नैतिकता उनके धामिक मतवादं मं हौ 
मूलित अवधारणा है। इसके विपरीत गधी जी की दृष्टि आधुनिकता कौ विरोधी नहीं थी, 
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बल्कि पश्चिमी सभ्यता की कट्‌ आलोचना पर आधारित उसे सही अर्थो म॑ आधुनिकता का 
स्वदेशी संस्करण कहा जा सकता हे। भाषा के सम्बन्ध में भी उनकी सोच बुनियादी थी। 
प्रायमरी शिक्षा में अगरेजी को न रखने की उनकी सोच को बहुत दूरगामी ओर आधारिक कहा 
जा सकता है। इससे भी आगे हिन्दी को राष्टृभाषा के रूप में प्रतिष्ठित करने के पीछे गोधीजी 
का तात्पर्य भारत को उसकी आत्मा, अपने स्वरूप में, प्रतिष्ठित करने सं था। परन्तु स्वतंत्रता 
के पश्चात्‌ पं नेहरू ने जव देश की बागडोर संभाली तो वे गोँधी कौ अपेक्षा राजाराममोहन 
राय के ही प्रबल ओर सफल उत्तराधिकारी सिद्ध हए। दानां कौ दृप्टियां मं डिजीरल अनुरूपता 
को देखने से एेसा लगता है कि दोनों के वीच मं दयानन्द, विवेकानन्द, अरविन्द ओर गधी 
इत्यादि क विचारों कौ कड़ी ही विलोपित कर दी गई हो। ये सभी उस तत्व के दृष्टा थे 
जो सनातन भारत का तत्त्व है। इन सभी में वही एक तत्व उपाधि भद सं भास्वरित हुआ 
था। महात्मा गोँधी सम्पूर्णं आत्मचेतना के साथ उसी तत्त्व की व्यापक अभिव्यक्ति, साध्य पुरुष 
धे। इसके लिए किसी प्रमाण की आवश्यकता नहीं हे कि पं. नेहरू ने इन सवको भुलाकर 
रात्‌ प्रतिशत्‌ पश्चिमी दृष्टि से “किनशिप” स्थापित करते हुए आधुनिक भारत के नवनिर्माण 
कौ प्रक्रिया को क्रियान्वितं किया। तव स्वाभाविक टै कि इस आयातित दृष्टि से स्वातत्योत्तर 
भासत का रग-रोगन करने के लिए अगरेजी ही वनी-वनायी उपयुक्त भाषा हो सकती थी। 
८. ४4.८.49 राष्ट निर्माण कौ प्रक्रिया का राजपथ बनने के लिए दीर्घकाल तक 
॑ चलकर अपने को उस रूप मं निर्मित करना पडता। इस तरह “ हिन्दी" 
स्वतंत्र भारत मं “राजभाषा” का दर्जा पाकर भी उपेक्षितं रही ओर अंग्रेजी ही मुख्यधारा कौ 
रा वन बेठी। रही सही कसर लाड मैकाले क प्रचलित शिक्षा नीति ने पूरी कर दी। इसने 
श ५ को इस तरह क्षतिग्रस्त करिया जिससे हमारी तीन से पाँच हजार वर्षो 
१. * सजना एवं नरन्तर्य में एक स्थायी गतिरोध पेदा हो गया हे। परिणामस्वरूप 
गया ह। हनुनि वोद्धिक दांचा | अपने समृद्ध अतीत से कटकर विल्कुल अलग-थलग पड 
सभो आते हेम ॥। भात इसने ही एक एस वर्ग को पनपाया ( जिस वर्गं में हम आप 
मे जानते ॥ अपने देश, अपनी परम्परा ओर लम्ब अतीत से ज्यादा पश्चिम के बारे 
के हर क्षेत्र में हम केवल वही जानते हं जिसे परशचिम ने उपजाया हे। 
४-९५-९ भा कही जायेगी कि वि पश्चिम का अधिकाधिक अवगाहन प्रतिबल से त भारत को 
जलनं के लिये उपयोगी भी हो सकता भा लेकिन हमारे वुद्धिजीवियों ने भारत 

करने के लिये अपने यूरोपीय ज्ञान कोश को फलित किया हे। 


चका कवः कि हमारी सभ्यता का यह स्मृतिभ्रंश हमारे भीतर इतनी गहरी जड जमा 
इतिहास के हज से अधिकांश इस तथ्य से विल्कुल अवगत ॥ि नहीं होते कि हम अपने 
है ओर गुजर वर्षो के दौरान इन सव ज्ञानात्मक उपलब्धियों ओर अभियानों से गुजर चुके 

जर कर ही यँ तक पचे है। हमारी यह स्मृति भ्रष्ट बदहाली उसी शिक्षा पद्धति 
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( भाषिक राजपथ पर चलने के स्वातंत्र्य से वंचित रहने के कारण भी) कौ देन है जो अग्रेजों 
ने इस देश मं रोपी भी ओर जिसकी परिणति एक भयानक रंगभेद सरीखे पार्थक्य में हुई हे। 
एक तरफ वे लोग जो अभी तक किसी तरह ज्ञान कौ परम्परागतं पद्धतियां से चिपके हुए 
हे ओर दूसरी तरफ वे लोग जो उन विषयों का उस पद्धति से अध्ययन करते हं जिसे 
“ माडर्न"” कटा जाता हे। इन दोनों वगो मेँ किसी तरह के संवाद या सम्प्रषण कौ कोड गुंजाइश 
नहीं रह गई ठे। चकि ये माडर्न ही देश के वास्तविक सत्ताधारी एलीर के रूप मं प्रतिष्ठित 

हो चुके है ओर वही अपने को इस सभ्यता का एकमात्र प्रतिनिधि समङ्ते हं. इससे एक एसी 

विचित्र ओर असंगतियों से पटी हुई स्थिति पेदा हो चुको है कि देश का सभ्यतागत अतीत, 

जिसने अपने आपको पाँच हजार वर्षो तक तमाम उथल-पुथल के बीच निरन्तर कायम, 

सक्रिय ओर रचनाशील वनाये रखा है, उसके सामने इतिहास की इस घडी में सम्पूर्णं आत्मविस्मृति 

ओर पूरी तरह उजड जाने का खतरा उपस्थित हो गया हे।"" 


यह खतरा पश्चिमी विदानो द्वारा प्रवर्तित ओर भारतीयों द्वारा विना-विचारे अपना लियं 
गये इण्डोलांजिकल दृष्टिकोण से ओर भी गहरा गया हे। मैव्समूलर जेस ओरिएण्टलिस्ट 
विद्वानों ने भारत के अतीत को उसके वर्तमान से इस तरह विभाजित कर दिया, जेस इन दोनो 
के वीच साहित्य ओर संस्कृति के कोई सम्बन्ध सूत्र हौ न हों। उनकौ दृष्टि मं भारत का 
वर्तमान उसके “ गोरवपूर्ण" अतीत का भ्रष्ट संस्करण मात्र था। एसा संस्करण जिसका कि कई 
अपना भविष्य नहीं था, बजाय इसके कि यूरोपीय साहित्य, संस्कृति ओर लौकिकौकरण वाली 
विश्वदृष्टि के विश्वव्यापी अभियान मं ढालकर स्वयं को अपने अतीत से हमेशा के लिए 
मुक्त कर सके। दूसरे, इस दृष्टिकोण के अनुसार भारतीय सभ्यता के बौद्धिक अतीत को 
अभिलेखागारों तथा वातानुकूलित पुस्तकालय मे सुरक्षित कर लेना चाहिए (जिस तरह प्राचीन 
मिख में लोग शवो को ममी बनाकर दफनाते थे) ताकि वे अध्ययन एवं शोध के लिए 
उपर्युक्त सामग्री की तरह सुलभ हो सके। आनन्द कुमार स्वामी ने बहुत पहलं | ही पश्चिम 
के ओरिएण्टलिस्ट विद्वानों कौ व्याख्या ओर अनुवाद धर्मी कर्म पर टिप्पणी करते हूए कहा 
था कि “उन्होने भारत के प्राचीन दर्शनों, धर्मशास्त्र ओर तत्त्वज्ञान कौ पुस्तकों के बौज-पदी 
एवं प्रत्ययो के जो अनुवाद किये हं, वे सिर्फ भ्रमों कौ धुंध पेदा करते हे। इसका सीधा कारण 
यह है कि वे इन प्रत्ययो के सांस्कृतिक सन्दर्भ को समञ्चन में पूरी तरह विफल रहे हँ। सच 
तो यह है कि इन अनुवादो को अस्वीकार कर ही इन ग्रथ के मूल सत्य को जाना जा सकता 
है।“ 

यदि देखा जाय तो उपर्युक्त सभी परिस्थितियों के बावजूद हमारे देश मं हिन्दी साहित्य 
का विकास अपेक्षाकृत तीव्र गति से हुआ हे ओर वह भी स्वायत्तपोपित्‌ रूप मे। यह भारत 


1. दयाकृष्ण, भारतीय सभ्यता के योग्य पुरुपार्थ..., समेकित दार्शनिक विमर्शं (संपादक, अम्व्िकादत्त शर्मा) , 
पृ. 13 | 
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मे ज्ञान की दूसरी विधाओं के लिए प्ररणास्पद्‌ एक अच्छा उदाहरण हो सकता है। इसका एक 
कारण तो यह रहा कि हिन्दी सामाजिक सरोकार ओर संवेदनाओं तथा हमारे लोक-जीवन मं 
स्ची-बसी भाषा थी ओर जल्दी ही इसने तमाम प्षत्रीय बोलियां से ऊपर अपने को स्थापित 
कर लिया था। इसका दूसरा कारण यह रहा कि नवजागरण काल के कवियों एवं साहित्यकार 
के रूप में पूर्वजं कौ शुद्ध ओर संस्कृतिनिष्ठ विरासत मिली थी जो अभी बहुत पुरानी नहीं 
थी। इसी के चलते हिन्दी साहित्य में विकृतियों का दोर भी कुछ काल वाद शुरू हुआ 
लेकिन आज वह इतना वद्‌ चुका हे कि हिन्दी साहित्य कौ साम्प्रतिक प्रयोगधर्मी सृजनशीलता 
विचार एवं व्याकरण दोनों ही धरातल पर अपनी शास्त्रीय परम्परा से वर साधने में ही फलित 
हो रही हे! ओरिएण्टलिज्म के उपागमं अथवा कहं पडयंत्रों का सवसं वुरा प्रभाव भारत. के 
दार्शनिक ओर समाजशास्त्रीय सान के विकास पर पडा जो वास्तव मं हमारे बोद्धिक ओर 
सामाजिक व्याकरण के लिए धातु ओर प्रत्यय कौ तरह थे। समाजशास्त्र के त्र में तो पश्चिमी 
समाज विज्ञान को आकण्ठ अपना लिया गया जेसे भारतीय सामाजिक, सांस्कृतिक चिन्तन जेसी 
कोई चीज नहीं रहटी। हँ, भारतीय समाजशास्त्रीय चिन्तन के नाम पर हमें ओरिएण्टलिस्ट 
षडयंत्र के तहत खोजे गये रंग-भेद सरीखे अनेकों शगृफे, विष-वीज पकड़ा दिये गये जो 
हमारे लोक-जीवन कौ समरसता को आज पूरी तरह से विषाक्त कर चुके है, हमारे समाज 
के एकौकृत टचे को फांक-फांक कर दिये ँ। लगता है उत्तर आधुनिकतावाद कौ विखण्डनवादी 
पद्धति का सफल प्रयोग पश्चिम ने ओरिएण्टलिज्म के नाम पर भारत जेसे पूर्वी देशों के धर्म, 
समाज, संस्कृति ओर इतिहास कौ एकसूत्रता को छिनन-भिन करने के लए बहुत पहले ही 
शुरू कर दिया था। इसी के समानान्तर एक दूसरी पश्चिमेतर विचारधारा ने ओरिरएण्टलिज्म 
रा 4: ओर बोये गये विष-बीजों का अपने पक्ष मे उपयोग करते हए भारतीयता के 
बद्धक ढोचे को बिल्कुल नये रूपों में प्रस्तुत करने का प्रयास किया है ओर भारत के अन्दर 
हौ अपने समर्थकों कौ एक वहत बड़ी तादाद, क्रान्तिकारी दस्ता के साथ पैदा किया है-वह 
ह वामपंथी विचारधारा। इसकी एक खतरनाक विशेषता यह टै कि ओरिएण्टलिज्म अपने पँव 
पञाएन के लिए हिन्दी को सदैव विस्थापित करती थी लेकिन इसने हिन्दी भाषा का प्रयोग 

बायपास" के रूप में किया। अब तो ईसाई मिशनरि्याँ भी अपने धर्म प्रचार के लिए इस 
तकेनीक का सफल प्रयोग करना सीख चुकी है। अपने “सेक्रेट सौग्स" को वे भारत के 
आंचलिक लोकगीतों की पदावली मे अनुवाद कर प्रार्थना सभाओं में श्रद्धा-भक्ति से गाते हे। 
एसे हौ भारत मे दक्षिणपंथी विचारधारा जो इन सब के विरोध मेँ भगवा ध्वज उठाये चलती 
ह, उसका भौ भारतीयता के सम्बन्ध मे एक विशेष प्रकार का दृष्टिकोण है जिसे अनावश्यक 
कट्टा उपजाने वाला कहा जा सकता है। इस दृष्टि से उन्हे भी पुरस्कृत नहीं किया जा 
सकता क्योकि भारत के बौद्धिक टचि मे कट्टरता के लिए कोई स्थान नहीं हे। यह एक 
मध्यवर्ती तथ्य के रूप मं अकस्मात्‌ उत्पन विजातीय प्रवृत्तियों को दबाने के लिए उपादेय 
तो हो सकता हं लेकिन ' सम्पूर्ण" नही 
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यदि स्वात॑त्र्योत्तर भारत की दार्शनिक प्रस्थिति पर विचार करें तो कहा जा सकता है कि 
भारत का गौरव ओर उसकी आत्म प्रतिष्ठा सदेव उसके दार्शनिक ओर आध्यात्मिक दृष्टिकोण 
मे निहित रहा है। विना उसके दार्शनिक ओर आध्यात्मिक पुनरुत्थान के प्रयास किये भारतीय 
संस्कृति के पुनर्जागरण ओर वैचारिक स्वराज की कल्पना तक करना असम्भव हे। प्राचीन 
भारत का सर्वाधिक महत्त्वपूर्णं वैर्वीय योगदान दर्शन के क्षेत्र मेँ ही हे। अतएव आधुनिक 
भारत में भारतीय आत्मा की खोज यदि कहीं करना आवश्यक हे तो दर्शन मं हौ किया जाना 
चाहिये था। परन्तु इस काल के अनेकों प्रतिभावान भारतीय दार्शनिकां कौ ओपनिवेशिक 
मनोवृत्ति ओर उस पर से विदेशी भाषा के प्रभुत्व के चलते स्वतंत्रता के पश्चात्‌ इस देश मं 
दार्शनिक सर्जना का स्वरूप जितना विपर्यस्त उतना ही मूल से भटका हुआ विपथगामी रहा 
है। भारतीय विधाओं का पारम्परिकं रीति से अभ्यास करने वाला पंडितं का वर्गं जातिस्मर 
जेसा वना रहा ओर तथाकथित आधुनिक विद्वानों का वर्गं जो पाश्चात्य ए. मे भारतीय 
दर्शन कौ आधुनिक व्याख्या करने का दावा करते रहे है, उनके प्रयासों मे कहीं कोने-कतरं 
से भी भारतीय दर्शन ्ांकता हआ दिखाई नहीं देता हे। उनके चिन्तन का जो फलित रूप 
आज हमारे सामने है उसे भारतीय दर्शन का अपभ्रंश भी नहीं कहा जा सकता। यदि भारतीय 
दर्शन का पाश्चात्य दर्शन से सामना होना इस युग कौ मांग धी तो तुलनात्मक अध्वन को 
पदावली मे भारतीय दर्शन को उन्मीलित होना चाहिये था लेकिन हुंमा वह उन्मूलित। व त 
काल मे विश्वविद्यालयीय शिक्षण व्यवस्था से उपजे दर्शनशास्त्र के कई एक मूर्धन्य विद्वान नं 
इस पीडा का अनुभव बहुत बाद मेँ किया लेकिन उनकौ पीडा से प्ररणा पाकर आगामी पीदं 
की सर्जना किस ओर करवट लेती है, यह भविष्य के अधर मं है! यहा ष ५७ 
केवल दो व्यक्तियों अर्थात्‌ आचार्य यशदेव शल्य ओर आचार्य गोविन्दचद्र पांडे का उल्लेख 
करना उचित होगा, जिनका चिन्तन आद्यन्त रूप से न केवल पश्चिमी अंतराय से (८ रहा 
है वल्कि अपने जातीय अनुभव में प्रतिष्ठित होकर पाश्चात्य परपरा के ४. साथ अपनी / श वि 
सार्थक संवाद भी स्थापित करता हे। भाषा ओर विचार दोनों हौ दृष्टया से इन दोना वो 
को भारत की उस गौरवशाली परम्परा का अंगभूत माना जा सकता ह जिसके लिये "य 
मुनीनां प्रामाण्यम्‌" कहा जाता हे। 

अतएव एेसी स्थिति में जो इस बात कौ आकाक्षा रखते 
सभ्यता के सागर मे लुप्त एटलाण्टिस या फिर फिलीपीन्स, मैविसिको आदि के समान न बने 
ओर जिन्हे भारत कौ नियति पर विश्वास है कि भारत अक्षय अध्यात्म विद्या का स्रोत हे, 
उनके लिए यह अनिवार्य है कि स्वतंत्रता से पूर्वं उजागर हए उस माग पर चलना बन्द र 
करं ओर भारतीय परम्परा के प्रश्न कौ आजकल के परिवेश में फिर जच!" इतना हौ नही 


सते है कि “ भारत केवल पश्चिमी 


1.  गोविन्दचन्द्र पांडे, सृजन परिवेश ओर परंपरा, समेकित दार्शनिक विमर्श (संपादक, अम्बिकादत्त शर्मा), पु, 
67 
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उसी को “राजपथ” समदं ओर दृढता के साथ उसी पर चलते हुए अपने भाषिक स्वराज ओर 
भाष्यधर्मीं अभियान को क्रियान्वितं करें ताकि राष्टीयता, परम्परा, आध्यात्मिकता ओर भाषा का 
“ चतुर्भुज" प्रकट हो सके। पश्चिमी अनुभव ओर पश्चिमी अस्मिता से मुक्त अपने जातीय 
अनुभव ओर जातीय अस्मिता से युक्त सांस्कृतिक जीवन कौ गतिशीलता को फिर से प्राप्त 
करने के लिए एेसे बौद्धिक पुरुषार्थं ओर तदनुरूप ही भाष्यधर्मीं सर्जना को जगाना भारत के 
वेचारिक स्वराज के लिये बहुत आवश्यक है, 


वस्तुतः अखिल भारतीय दर्शन परिषद्‌ की स्थापना स्वातत्रयोत्तर भारत मेँ इसी वैचारिक 
स्वराज ओर उसके भाषीय राजपथ को आत्मचेतना के स्तर पर क्रियान्वितं करने के उदेश्य 
को लेकर हुआ था। परिषद्‌ के 54 अधिवेशन के शुभ अवसर पर हमारी यही शुभकामना 
हे कि परिषद्‌ से जडे हम सभी लोग इसी उदेश्य के फलोपधायी होने में भागीदार बनें। 
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